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ABSTRAK 
Nama  : Hamsah F 
Nim  : 80105214002 
Konsentrasi : Sejarah Peradaban Islam 
Judul  : DASAR PEMIKIRAN ISLAM BERKEMAJUAN       
MUHAMMADIYAH 1912-1923 
 
 
Fokus tesis adalah kajian tentang pemikiran Islam berkemajuan 
Muhammadiyah pada fase formatifnya, kurun 1912-923 dengan menggunakan 
metode kualitatif-deskriptif dan pendekatan perspektif sejarah pemikiran. Problem 
yang berupaya dijawab dalam tesis ini adalah menemukan dasar pemikiran Islam 
berkemajuan melalui dokumen pemikiran yang ada dalam Muhammadiyah, 
menelusuri bangunan berpikir yang hidup dan dipraktikkan pada fase tersebut. 
Berdasarkan sumber yang tersedia, dengan menggunakan perspektif sejarah 
pemikiran tersebut, tesis ini menemukan dasar pemikiran Islam berkemajuan. Hasil 
analisis terhadap sumber yang diperoleh menunjukkan tiga ciri penting Islam 
berkemajuan Muhammadiyah, yaitu; rasionalisme, pragmatisme, dan vernakularisasi. 
Pembumian Islam berkemajuan pada fase awal sangat kuat berorientasi pada 
pemihakan kelompok sosial periferal.  
Rasionalisme ditandai oleh semangat yang terbuka, kritis, dan dialektis. 
Muhammadiyah sangat menghargai sikap terbuka terhadap pandangan-pandangan 
lain, sehingga sikap mengagungkan satu pendapat ditentang oleh Muhammadiyah. 
Dialog dan dialektika pemikiran berjalan dengan elegan, dan Muhammadiyah 
menerima satu pandangan keagamaan jika telah tercukupi dua syarat. Pertama, 
mendengar dan menimbang berbagai pendapat. Kedua, sesuai akal dan hati suci. 
Kemudian pragmatism-progresif ditandai dengan keberanian untuk menyerap 
kebaikan dan kearifan yang datang dari berbagai sumber. Hal ini dicontohkan dengan 
keberanian Muhammadiyah untuk mendirikan sekolah dengan mengadopsi sekolah 
model Belanda. Selanjutnya, vernakularisasi sebagai langkah mentransformasikan 
tradisi menjadi sesuatu yang fungsional bagi kehidupan. Tiga prinsip dasar Islam 
berkemajuan tersebut ditemukan sebagai etos Islam Muhammadiyah fase awal 
dengan tokoh sentral Ahmad Dahlan sebagai peletak dasar paradigma gerakan di 
Muhammadiyah. 
Kata kunci: pemikiran, Islam, berkemajuan, rasionalisme, pragmatisme, 
vernakularisasi. 
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ABSTRACT 
 
Name   :  Hamsah F 
Student’s Reg. No. :  80105214002 
Concentration :  History of Islamic Civilization 
Title   :  THE RATIONALE FOR MODERN ISLAM 
   MUHAMMADIYAH 1912-1923 
 
 
The focus of the thesis was the study of modern Islam of Muhammadiyah in 
its formative phase, the period of 1912-923 using qualitative-descriptive method and 
approach to a historical perspective of thought. The problem attempted to answer in 
this study was to find the basis of modern Islamic thought through documents existed 
in Muhammadiyah, and to search the concept that was practiced in this phase. 
Based on the available resources by using the historical perspective of 
thought, the study found the basis of modern Islamic thought. The results of the 
analysis of the data obtained revealed three important characteristics of modern Islam 
of Muhammadiyah, namely; rationalism, pragmatism, and vernacularization. The 
implementation of modern Islam at the early phase was very much oriented to a pro- 
peripheral social group. 
Rationalism was characterized by the spirit of an open, critical and dialectical. 
Muhammadiyah was very appreciative toward the attitude of openness to the views of 
others, so the attitude of exalting one’s idea was opposed by Muhammadiyah. 
Dialogue and dialectic of thought were elegantly run, and Muhammadiyah accepted 
one religious view when it had fulfilled two requirements. First, listen and weigh the 
various opinions. Second, it should be based on mind and pure heart. 
The progressive-pragmatism was characterized by the courage to absorb the 
goodness and wisdom coming from various sources. This was exemplified by the 
courage of Muhammadiyah to set up a school by adopting the Dutch model school. 
Furthermore, vernacularization as a step to transform tradition into something 
functional for life was another one. The three basic principles of modern Islam was 
found as a Muhammadiyah Islamic ethos of the early phase with the central figure of 
Ahmad Dahlan as the founding father of the movement paradigm in Muhammadiyah. 
 
Keywords: thought, Islam, modern, rationalism, pragmatism, vernacularization 
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BAB I 
PENDAHULUAN 
A. Latar Belakang Masalah 
Muhammadiyah sebagai gerakan sosial keagamaan dengan basis Islam, telah 
melampaui usia satu abad sejak tonggak pertamanya dicanangkan tanggal 8 
Dzulhijjah 1330 H. bertepatan dengan tanggal 18 Nopember1912 M. di Kauman, 
Yogyakarta. Muhammadiyah dikenal luas sebagai organisasi pembaruan pemikiran 
Islam dengan orientasi yang kuat pada amal usaha sosial di berbagai bidang 
kehidupan. Kenyataan sosial yang dihadapi umat Islam pada masa itu, masa 
kolonialisme, menjadi keprihatinan yang mendasari gagasan-gagasan gerakan 
Muhammadiyah. Perilaku keberagamaan yang tidak bersandar secara murni pada 
Alquran dan hadĩs, penetrasi keyakinan agama lain, kemiskinan, serta 
keterbelakangan pendidikan merupakan kenyataan yang diderita umat Islam secara 
umum pada masa itu.1 Oleh karena itu, menurut Munir Mulkhan, konsistensi dan 
komitmen Muhammadiyah untuk memperbaiki dan memajukan kondisi umat Islam 
sebagai pengabdian mutlak pada Tuhan dapat disebut sebagai doktrin gerakan 
organisasi tersebut.2 
Muhammadiyah, sepanjang satu abad sejarahnya, telah mengalami 
transformasi eksistensial dalam pergumulannya berhadapan dengan problem sosial 
keagamaan di berbagai lini. Salah satu lini yang secara simultan mengalami proses 
transformasi di tubuh gerakan Muhammadiyah adalah, diskursus pemikiran Islam. 
                                                             
1 Tim Penyusun Ensiklopedi Islam, Ensiklopedi Islam, jil. 3 (Cet. 11; Jakarta: PT Ichtiar Baru 
van Hoeve, 2003), h. 275. 
2 Munir Mulkhan, Islam Murni dalam Masyarakat Petani (Yogyakarta: Bentang, 2000), h. 
47-48. 
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Transformasi pemikiran Islam Muhammadiyah berlangsung sebagai respons kreatif 
terhadap realitas zaman yang terus bergerak. Transformasi pemikiran 
Muhammadiyah, menurut Mulkhan, dapat diklasifikasi dalam empat fase. 
Pertama, fase kreatif-inklusif. Fase ini disebut sebagai fase formatif yang 
ditandai dengan sikap populis, mendorong advokasi sosial, budaya, dan berbagai 
persoalan keagamaan yang muncul pada masa itu dengan orientasi solutif sesuai 
kondisi dan sumber daya yang tersedia. Figur utama pada fase formatif ini adalah 
Ahmad Dahlan sebagai pendiri Muhammadiyah. Kedua, fase ideologis. Pada fase ini 
yang menguat adalah gerakan pemurnian aqidah Islam yang dinilai mengalami 
perapuhan dan tercemar oleh takhayul, bidah dan khurafat. Menurut Mulkhan, tokoh 
sentral pada fase ini adalah Mas Mansur, tokoh yang dalam ungkapan Ahmad Dahlan 
disebut sebagai; “sapu kawat Jawa Timur”.3 Orientasi pembaruan sikap keagamaan 
melalui fikih di fase ini menjadi dominan dalam gerakan persyarikatan 
Muhammadiyah. Ketiga, fase spiritualisasi syariah. Sejak Muktamar Muhammadiyah 
ke-43 di Banda Aceh tahun 1995, spiritualisasi syariah menjadi program gerakan. 
Program ini dimaksudkan sebagai otokritik terhadap perspektif Islam murni yang 
dipraktekkan hanya bersandar pada aspek legal syariah. Melalui program 
spiritualisasi syariah, gerakan dakwah Islam dijalankan dengan pendekatan kultural 
                                                             
3 “Sapu Kawat” merupakan ungkapan dalam idiom Jawa yang menunjuk pada tipologi 
individu yang dinilai selalu berhasil dalam gerakan ‘pembersihan’ terhadap hal-hal yang menyimpang 
dari Islam. Lih. Djarnawi Hadikusumo,Matahari-Matahari Muhammadiyah(Cet. I; Yogyakarta: Suara 
Muhammadiyah, 2010), h. 54. Riwayat pertemuan Ahmad Dahlan dan Mas Mansur salah satunya 
diceritakan oleh Junus Salam. Ketika Dahlan melakukan tabligh ke Surabaya, Dahlan menginap di 
hotel. Hal ini diketahui oleh Mas Mansur, dan di annggap olehnya bahwa hal tersebut kurang baik 
dilakukan oleh seorang kyai. Oleh karena itu, Mansur mempersilahkan Dahlan menginap di rumahnya. 
Terjadi percakapan panjang yang mengantar ketertarikan Mansur pada gerakan Muhammadiyah dan 
ditindaklanjuti dengan pendirian cabang di Surabaya. Peristiwa inilah yang menjadi konteks 
pernyataan Dahlan; “Sudah kita pegang sapu kawat Djawa Timur !”. Lih, Junus Salam, Riwayat Hidup 
K. H. A. Dahlan: Amal dan Perdjoangannja (Cet. II; Djakarta: Depot Pengadjaran Muhammadijah, 
1968), h. 58. 
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dan mempertimbangkan tradisi yang hidup dalam masyarakat Islam setempat. 4 
Spiritualisasi syariah juga disertai langkah reformulasi metodologi ijtihâd yang lebih 
berwatak terbuka. Keempat, fase romantisme puritanisme kearah Wahabiyah―satu 
bentuk paham dalam Islam yang juga dikenal dengan sebutan al-
Muwahhidũn5―sesudah Muktamar di Malang tahun 2005. Hadirnya romantisme ke 
arah Wahabiyah disejumlah warga dan penggerak persyarikatan ini ditengarai telah 
cukup lama tumbuh embrionya sebelum Muktamar Malang.6 
Merujuk pada fase transformasi pemikiran Islam dalam persyarikatan 
Muhammadiyah sebagaimana yang dikemukakan oleh Mulkhan tersebut, menjadi 
cukup beralasan jika sebagian kalangan menisbahkan Muhammadiyah sebagai 
gerakan reformis-modernis pada periode formatif 1912-1923. Muhammadiyah 
periode formatif dengan tokoh sentral Ahmad Dahlan tersebut dinyatakan sudah 
mengusung wajah Islam yang toleran, terbuka, dan berwatak pluralis.7 Akan tetapi 
                                                             
4 Abdul Munir Mulkhan, Neo Sufisme dan Pudarnya Fundamentalisme di Pedesaan (Cet. I; 
Yogyakarta: UII Press, 2000), h. 221-222. 
5 Istilah Wahhabi merupakan  kategorisasi yang dilekatkan oleh pihak lain terhadap kelompok 
yang mengikuti doktrin Islam yang diajarkan Muhammad  ibn Abd al-Wahhab ini. Para pengikut 
gerakan pemurnian ajaran tauhid model Muhammad ibn Abd al-Wahhab menyebut kelompok mereka 
sebagai ‘al-Muwahhidũn atau al-Muslimũn’ dua terma yang mengarah pada makna kelompok yang 
berusaha mengesakan Allah SWT semurni-murninya. Lih. Tim Penyusun Ensiklopedi Islam, 
Ensiklopedi Islam, jil. 5 (Cet. 11; Jakarta: PT Ichtiar Baru van Hoeve, 2003), h. 160. Secara tersirat, 
berdasarkan  tilikan Khaled Abou El Fadl, ‘al-Muwahhidũn atau al-Muslimũn’ adalah terma yang 
mengandung isyarat bahwa mereka yang tidak menerima keyakinan Wahabiyah bukan lah termasuk 
kelompok kaum beriman dan tidak dapat digolongkan sebagai umat monoteis. Lihat dalam, Khaled 
Abou El Fadl, The Great Theft: Wrestling Islam from the Extremists terj. Helmi Mustofa, Selamatkan 
Islam dari Muslim Puritan (Jakarta: Serambi Ilmu, 2006), h. 75.  
6 Abdul Munir Mulkhan, Pendahuluan, dalam Robert W. Hefner, Sukidi, Munir Mulkhan 
eds., Api Pembaharuan Kiai Ahmad Dahlan (Yogyakarta: Multi Pressindo, 2008), h. 18-20. 
7  Achmad Jainuri, Ideologi Kaum Reformis: Melacak Pandangan Keagamaan 
Muhammadiyah Periode Awal  (Surabaya: LPAM, 2002), h. 121. Sikap pluralis yang dimaksudkan di 
sini adalah penerimaan dan keterbukaan terhadap keragaman-kebinekaan sebagai desain penciptaan 
semesta oleh Tuhan. Keragman suku, bangsa, bahasa, dan juga agama.   
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dalam perkembangan selanjutnya, era sesudah Ahmad Dahlan lebih dikenal atau 
dipahami oleh berbagai kalangan sebagai gerakan yang tidak ramah terhadap warisan 
kultural dan budaya yang hidup dalam masyarakat. Asumsi atau pandangan bahwa 
Muhammadiyah merupakan gerakan yang tidak ramah terhadap warisan kultural dan 
budaya, apalagi menyebut Muhammadiyah sebagai ‘buldoser kebudayaan’ menurut 
Kuntowijoyo merupakan anggapan yang simplisistik; “penyederhanaan yang 
berlebih-lebihan”. 8  Ketegangan yang acapkali hadir dalam relasi antara 
Muhammadiyah dan warisan kultural yang masih hidup dalam masyarakat 
disebabkan oleh pilihan kebudayaan; menjadi esthete9 yang statis atau mendorong 
etos yang dinamis. Di tengah jeratan pilihan tersebut Muhammadiyah bergerak elegan 
dengan sikap positif dan kreatif melintasi tegangan-tegangan perjumpaan antara Islam 
dan budaya.10 
Melintasi gerak sejarah satu abad, melalui Muktamar tahun 2010 di 
Yogyakarta, Muhammadiyah menegaskan satu pernyataan pikiran tentang Islam 
berkemajuan; Zhawãhir al-Afkãr al-Muhammadiyah li al-Qarni al-Sãni. Pernyataan 
pikiran abad kedua ini disebutkan sebagai kesyukuran yang mengandung manifesto 
gerakan. Hal tersebut dapat disimak dalam pernyataan berikut: 
Dengan senantiasa mengharap ridho Allah swt disertai ikhtiar pembaruan 
yang berkesinambungan guna memasuki abad baru maka Muhammadiyah 
sebagai gerakan dakwah dan tajdid mendeklarasikan Pernyataan Pikiran 
Muhammadiyah Abad Kedua yang mengandung manifesto gerakan 
                                                             
8 Kuntowijoya, Malin Kundang, Jangan Jadi Lebai Malang: Muhammadiyah dan Budaya 
Lokal, dalamZakiyuddin Baidhawy dan Mutohharun Jinan ed., Agama dan Pluralitas Budaya Lokal 
(Surakarta: Pusat Studi Budaya dan Perubahan Sosial Universitas Muhammadiyah, 2002), h. 15. 
9 Esthete merujuk pada istilah yang digunakan Sutan Takdir Ali Syahbana yang menunjuk 
pada orang dengan orientasi pemujaan pada keindahan, atau pemuja keindahan. 
10 Kuntowijoya, Malin Kundang, Jangan Jadi Lebai Malang: Muhammadiyah dan Budaya 
Lokal, dalam, Agama dan Pluralitas Budaya Lokal, h. 15.   
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pencerahan yang berkemajuan, berkeadaban, dan berkeadilan bagi kehidupan 
warga persyarikatan, umat, bangsa, dan kemanusian universal.11 
Pernyataan pikiran abad kedua Muhammadiyah ini menandai kehadiran 
transformasi intelektual lebih lanjut dalam merespon persoalan-persoalan umat, 
bangsa, dan kemanusiaan universal melalui gerakan pencerahan yang berkemajuan. 
Mengikuti model pembabakan Mulkhan, Zhawãhir al-Afkãr al-Muhammadiyah li al-
Qarni al-Sãni dapat disebut sebagai fase kelima transformasi diskursus intelektual 
Muhammadiyah. Bersandar pada penjelasan Haedar Nashir, praksis Islam 
berkemajuan adalah gerakan pencerahan yang hadir untuk memberikan jawaban atas 
problem-problem kemanusiaan yang bercorak kultural dan struktural; kehampaan 
spiritual, konflik dan kekerasan sosial, juga kerusakan ekologi. Tujuan substansial 
dari gerakan pencerahan tersebut adalah membangun pranata sosial yang utama, atau 
dalam bahasa definitif organisasi adalah; mewujudkan masyarakat Islam yang 
sebenar-benarnya.12 Pendapat senada diajukan oleh Asep Purnama Bahtiar. Menurut 
Asep, Islam berkemajuan merupakan modus penerjemahan nilai-nilai Islam atau 
obyektifikasi ajaran Islam ke dalam bentuk agenda pencerahan, pemajuan, dan 
pencerdasan kehidupan umat serta kerja-kerja kemanusiaan lainnya yang inklusif.13 
Islam berkemajuan dengan watak yang inklusif diposisikan sebagai syarat 
perlu (necessary sufficient) bagi Muhammadiyah dalam berhadapan dengan gerak 
                                                             
11  PP Muhammadiyah, Berita Resmi Muhammadiyah (Yogyakarta: Suara Muhammadiyah 
2015), h. 16. 
12 Haedar Nashir, Muhammadiyah dan Gerakan Pencerahan Untuk Indonesia Berkemajuan 
(Makalah disajikan pada Pengajian Ramadhan Pimpinan Pusat Muhammadiyah, di Yogyakarta, 5-7 
Agustus 2011), h. 3. 
13 Asep Purnama Bahtiar, Perkaderan Bagi Reaktualisasi Islam Yang Berkemajuan (Makalah 
disajikan pada Pengajian Ramadhan Pimpinan Pusat Muhammadiyah, di Kampus Universitas 
Muhammadiyah Yogyakarta, 5-7 Agustus 2011), h. 6. 
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zaman dan perkembangan kemanusiaan universal. Pernyataan pikiran abad kedua 
Muhammadiyah memuat rumusan dan orientasi Islam berkemajuan sebagai berikut: 
Islam yang berkemajuan menyemaikan benih-benih kebenaran, kebaikan, 
kedamaian, keadilan, kemaslahatan, kemakmuran, dan keutamaan hidup 
secara dinamis bagi seluruh umat manusia.Islam yang menjunjung tinggi 
kemuliaan manusia baik laki-laki maupun perempuan tanpa diskriminasi. 
Islam yang menggelorakan misi antiperang, antiterosisme, antikekerasan, 
antipenindasan, antiketerbelakangan, dan anti terhadap segala bentuk 
pengrusakan di muka bumi seperti korupsi, penyalahgunaan kekuasaan, 
kejahatan kemanusiaan, eksploitasi alam, serta berbagai kemungkaran yang 
menghancurkan kehidupan. Islam yang secara positif melahirkan keutamaan 
yang memayungi kemajemukan suku bangsa, ras, golongan, dan kebudayaan 
umat manusia di muka bumi.14 
Pernyataan tersebut menunjukkan adanya etos Islam yang berkehendak untuk 
membangun satu khasanah peradaban yang berkemajuan dengan tiga pilar. Pertama 
etos humanis, dengan mengajukan semangat Islam yang menjunjung tinggi 
kemuliaan manusia, laki-laki dan perempuan, tanpa diskriminasi. Kedua etos liberatif, 
dengan menyatakan perlawanan terhadap segala kemungkaran, destruksi yang 
menghancurkan kehidupan. Ketiga etos transenden, dengan langkah menyemai benih-
benih kebenaran substantif untuk pemuliaan ‘kemanusiaan substantif’. Tiga pilar ini 
menimba inspirasi dari transformasi dan interpretasi teks Alquran yaitu, QS: Ãli 
Imrãn/3: 110. 
 ۚ …  ُمتُنك  َر يَخ   ة َُّمأ   تَجِر  ُخأ  ِساَّنلِل  َنوُرُم َأت  ِفوُر عَم لِاب  َن  وَه َنتَو  ِنَع  ِرَكنُم ل  َنُونِم  ُؤتَو  ِ َّللّاِب   
Kamu (umat Islam) adalah umat terbaik yang dilahirkan untuk manusia, 
(karena kamu) menyuruh  (berbuat) yang makruf, dan mencegah dari yang 
mungkar, dan beriman kepada Allah”.15 
Transformasi terma dari teks normatif Alquran menjadi terma sosial seperti 
humanizing, liberating, dan transcendence tersebut merujuk pada model yang 
                                                             
14 PP Muhammadiyah, Berita Resmi Muhammadiyah,  h. 22. 
15 Departemen Agama RI, Al-Qur’ãn dan Terjemahnya (Depag, 2002), QS; Ãli Imrãn (3); 
110. 
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digunakan oleh Kuntowijoyo, sebuah model ilmu sosial profetik yang menganjurkan 
transformasi nalar Islam dari nalar teologis ke nalar sosial atau dari kesadaran 
normatif menuju kesadaran ilmiah.16 Berangkat dari kesadaran transformatif tersebut, 
Muhammadiyah senantiasa merespon persilangan Islam dan realitas dengan ijtihad 
yang bersumbu pada penggunaan akal dengan maksimal tanpa kehilangan pijakan 
dari jangkar autentik sumber ajaran; Alquran dan Hadîs. Islam berkemajuan dengan 
watak inklusif juga merupakan upaya mengembangkan cakrawala keislaman yang 
kosmopolitan.17 Kesadaran kosmopolitan secara etis mengimplikasikan hadirnya rasa 
solidaritas kemanusiaan yang melampaui sekat dan distingsi yang bernuansa etnik, 
geografis, dan juga agama. Dengan ungkapan lain dapat dikatakan bahwa, moral 
inklusif dan kosmopolitan dalam tema Islam berkemajuan mengandaikan sebuah 
situasi intelektual dengan dedikasi universal yang dapat menjadi jembatan bagi hajat 
pengembangan dialog, bukan hanya antara Islam dan Barat, melainkan pada ruang 
                                                             
16 Kuntowijoyo, Paradigma Islam: Interpretasi Untuk Aksi (Cet. VI; Bandung: Mizan, 1994), 
h. 288. 
17 Kosmopolitan bermakna: a) wawasan dan pengetahuan yang luas  b) terjadi [terbentuk] dari 
orang-orang atau unsur-unsur yang berasal dari pelbagai bagian dunia. Lihat dalam, Departemen 
Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia Edisi IV (Cet. I; Jakarta: Gramedia Pustaka 
Utama, 2008). Makna kosmopolitan dapat pula dilihat dalam Oxford : Advanced Learner’s Dictionary; 
a) Containing or influenced by people from all over the world: a cosmopolitan city/resort/ society. b) 
(Approv) having a broad view or experience of the world and free from national prejudice: a 
cosmopolitanperson/outlook. A. S. Hornby,  Oxford : Advanced Learner’s Dictionary fifth edition 
(Oxford: Oxford University Press, 1995), h. 262. Terkait Islam yang memiliki watak kosmopolitan, 
atau Islam kosmpolitan, jika merujuk pada makna kamus tersebut, maka dapat dikatakan sebagai 
agama dengan cakupan pengetahuan yang luas dan terbuka terhadap kemajemukan dan unsur-unsur 
positif yang datang dari pelbagai bangsa dan budaya. Menurut Nurcholish Madjid, pernyataan tentang 
Islam sebagai agama yang ‘Sãlih li kulli zamãn wa makãn’ (sesuai dengan segala zaman dan tempat, 
dimungkinkan karena Islam merupakan agama yang tidak terkungkung dalam kalim eksklusivisme 
rasialistis dan budaya. Kemajemukan ras dan bahasa umat Islam, sebagai fakta historis, disublimasi 
menuju kearifan spiritual dan kemanusiaan yang universal. Penjelasan lebih lengkap tentang Islam dan 
sikap cosmopolitan dapat dilihat dalam, Nurcholish Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban: Sebuah 
Telaah Kritis tentang masalah Keimanan, Kemanusiaan, dan Kemodernan (Cet. IV; Jakarta: Yayasan 
Wakaf Paramadina, 2000), h. 425-444. Lihat juga dalam, Budhy Munawar Rachman, Ensiklopedi 
Nurcholish Madjid: Pemikiran Islam di Kanvas Peradaban volume 2 (Cet. I; Jakarta: Kerjasama 
Mizan, Yayasan Wakaf Paramadina, dan Center for Spirituality and Leadership, 2006), h. 1684-1692. 
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lingkup yang lebih luas yakni pengembangan dialog dengan berbagai peradaban 
dalam bingkai semangat koeksistensi.18 Semangat dan komitmen Islam berkemajuan 
digambarkan sebagai dakwah dengan orientasi pencerahan, mengembangkan sikap 
moderatif, meretas arah progresif, dan membumikan makna jihad tanpa kekerasan.19 
Menurut Amin Abdullah, Islam berkemajuan adalah Islam yang berani berada 
di tengah pusaran arus globalisasi dalam praksis, globalisasi dalam praktik hidup 
sehari-hari dan bukan globalisasi dalam teori. 20  Dalam memberi telaah terhadap 
idiom Islam berkemajuan, Amin Abdullah membandingkan dengan Islam progresif 
yang digagas Abdullah Saeed. Menurut Amin, ada tiga titik yang saling beririsan 
antara Islam berkemajuan Muhammadiyah dan Islam progresif Abdullah Saeed. 
Pertama, keduanya memandang perlunya ijtihad, Abdullah Saeed menambahnya 
dengan terma ‘fresh’ ijtihad, sebab tidak selalu ijtihad bermakna segar dan progresif. 
Kedua, Islam berkemajuan dan Islam progresif sama-sama menolak untuk terjebak 
pada dogmatisme mazhab fiqh atau paham teologi tertentu. Ketiga, keduanya 
                                                             
18  Ko-eksistensi bermakna keadaan hidup berdampingan secara damai antara berbagai 
kelompok masyarakat atau bangsa, yang berbeda atau bertentangan pandangan. Hidup rukun dan 
damai dicapai melalui kemauan untuk membangun dialog yang bertujuan membangun toleransi, 
memberi pengakuan eksistensial (co-existence) kepada kelompok lain. Dalam diskursus dialog antar 
agama sikap koeksistensi berkembang terus menuju satu sikap yang lebih positif yaitu, pro-eksistensi; 
suatu sikap yang tidak hanya mengakui eksistensi kelompok lain, tetapi juga berpartisipasi secara aktif 
untuk menjamin kelangsungan keamanan dan kemerdekaan mengekspresikan pandangan-pandangan 
dan keyakinan yang dianutnya. Lihat dalam, Komaruddin Hidayat dan Ahmad Gaus AF ed., Passing 
Over: Melintasi Batas Agama (Cet. II; Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 2001), h. xv.     
19 PP Muhammadiyah, Berita Resmi Muhammadiyah,  h. 28 – 31. 
20 M. Amin Abdullah, Reaktualisasi Islam Yang Berkemajuan; Agenda Strategis 
Muhammadiyah di Tengah Gerakan Keagamaan Kontemporer (Makalah disajikan pada Pengajian 
Ramadhan Pimpinan Pusat Muhammadiyah, di Kampus Universitas Muhammadiyah Yogyakarta, 5-7 
Agustus 2011), h. 7. 
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memandang perlu adanya reformasi substansial terhadap hukum Islam tradisional 
agar memiliki relevansi dalam menjawab persoalan kontemporer umat Islam.21 
Islam berkemajuan memerlukan cara kerja yang sistematis dan epistemik 
supaya tidak mengalami deviasi atau bias, juga pembajakan makna dan orientasi 
dalam proses pembumiannya. Cara kerja yang sistematis dan epistemik tersebut juga 
diperlukan untuk menghindari kesenjangan antara cita ideal Islam berkemajuan 
sebagai konsep yang didokumentasi dalam Zhawãhir al-Afkãr al-Muhammadiyah li 
al-Qarni al-Sãni dengan apa yang hadir dalam alam praksis.22 Upaya memahami ide 
Islam berkemajuan secara utuh berdasarkan kerangka studi Islam yang sistematis juga 
memerlukan penelusuran historis. Penelusuran historis ini sebagai proses 
mempertanggungjawabkan klaim bahwa etos Islam berkemajuan telah ada sejak 
periode awal Muhammadiyah, periode Ahmad Dahlan, seperti yang ditulis oleh Asep 
Purnama Bahtiar misalnya, bahwa: 
Pandangan tersebut sangat kuat dan menyatu pada sosok pendiri 
Persyarikatan, karena  Muhammadiyah yang didirikannya bukan sekedar 
sebuah organisasi semata, tetapi sebuah gerakan dengan idealisme Islam dan 
spirit kemajuan yang berpijak pada realitas. Rumusan awal statuten 
Muhammadiyah (1912 dan 1914) misalnya, selalu menyandingkan 
penyebaran pengajaran atau dakwah Islam dengan kemajuan.23 
Penelusuran historis, selain sebagai pertanggungjawaban terhadap klaim 
bahwa doktrin Islam berkemajuan memiliki akar yang menyatu pada sosok pendiri 
persyarikatan, juga perlu untuk menata kesinambungan orientasi gerakan dengan 
paradigma yang memiliki autentisitas historis tanpa terpenjara oleh masa silam. 
                                                             
21 M. Amin Abdullah, Reaktualisasi Islam Yang Berkemajuan; Agenda Strategis 
Muhammadiyah di Tengah Gerakan Keagamaan Kontemporer, h. 11-12. 
22 M. Amin Abdullah, Reaktualisasi Islam Yang Berkemajuan; Agenda Strategis 
Muhammadiyah di Tengah Gerakan Keagamaan Kontemporer, h. 13-14. 
23 Asep Purnama Bahtiar, Perkaderan Bagi Reaktualisasi Islam Yang Berkemajuan,h. 2. 
10 
 
Berpijak pada upaya untuk melakukan penelusuran historis tersebut penulis 
mengajukan tesis dengan judul: Dasar Pemikiran Islam Berkemajuan 
Muhammadiyah 1912-1923. 
B. Rumusan Masalah. 
1. Apa kerangka dasar pemikiran Islam berkemajuan Muhammadiyah 
1912-1923? 
2. Bagaimana konteks sosio-kultural yang mendasari pemikiran Islam 
berkemajuan 1912-1923? 
3. Bagaimana kontekstualisasi pemikiran Islam berkemajuan 
Muhammadiyah 1912-1923?  
C.       Pengertian Judul dan Ruang Lingkup Pembahasan 
1. Pengertian Judul  
Untuk menghindari deviasi atau juga pelebaran ruang lingkup pembahasan 
serta mempermudah upaya memberi gambaran ruang lingkup pembahasan, maka 
penting untuk memberi eksplanasi sederhana terhadap istilah-istilah teknis yang 
digunakan pada judul tesis ini. 
a. Dasar  
Secara terminologi, yang dimaksud dengan dasar adalah; fundamen atau 
pondasi.24 Terma lain yang memiliki makna setimbang dengan kata dasar ini adalah 
asas; “sesuatu yang menjadi tumpuan berpikir atau pendapat”.25 Dengan demikian 
dapat dijelaskan bahwa yang dimaksud dasar yang digunakan dalam judul merujuk 
                                                             
24  Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia, Edisi IV (Cet. I; 
Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 2008), h. 36. 
25 Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia, Edisi IV (Cet. I; 
Jakarta:Gramedia Pustaka Utama, 2008), h. 96. 
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pada sesuatu yang menjadi pijakan argumentasi pemikiran Islam berkemajuan 
Muhammadiyah pada periode 1912-1923. 
b. Pemikiran 
Pemikiran yang dimaksudkan dalam judul ini adalah discourse, terma yang 
mengacu pada sistematika suatu ide atau konsepsi yang dibangun dalam suatu 
konteks tertentu dan menjadi model berpikir serta bertindak. 26  Michel Foucault 
menyatakan bahwa discourse mengacu pada produksi pengetahuan melalui bahasa 
yang memberi makna pada benda-benda material dan praktik-praktik sosial. 
Discourse menyediakan cara-cara membincangkan suatu topik tertentu yang 
memungkinkan telaah terhadap formasi-formasi diskursif. Istilah formasi diskursif 
merupakan peta-peta makna yang telah diregulasi.27 
c. 1912-1923 
 Pemilihan periode waktu 1912-1923 didasarkan pada pertimbangan; 1)  
periode tersebut merupakan tahapan formatif dalam perjalanan sejarah 
Muhammadiyah, termasuk dalam pembentukan dan penubuhan karakter pemikiran. 
2) Untuk memahami dengan baik karakter dasar gerakan pembaruan Muhammadiyah 
maka menelaah periode formatif 1912-1923 organisasi ini menjadi pintu masuk yang  
ilustratif dan argumentatif. Pada kurun 1912-1923 inilah, pergolakan ide-ide gerakan 
dalam Muhammadiyah dapat diteropong dan ditemukan karakter dasar pemikiran 
Muhammadiyah. 
 
                                                             
26 Eriyanto, Analisis Wacana: Pengantar Analisis Teks Media  (Cet; II, Yogyakarta: LkiS, 
2003), h. 65. 
27  Chris Baker, Cultural Studies: Theory and Practice, terj. Tim Kunci Cultural Studies 
Center, Cultural Studies: Teori dan Praktik  (Cet. 2; Bandung: Bentang, 2005), h. 105-106.  
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2. Ruang Lingkup Pembahasan 
Fokus penelitian ini adalah pembahasan tentang pemikiran Islam berkemajuan 
Muhammadiyah dalam ruang waktu historis 1912-1923. Islam berkemajuan dalam 
konteks tesis yang penulis ajukan diletakkan sebagai discourse; peta-peta makna yang 
telah mengalami regulasi dalam kurun sejarah tertentu.   
D. Kajian Pustaka 
Telah banyak penelitian dan studi yang dilakukan terhadap gerakan 
persyarikatan Muhammadiyah baik oleh peneliti asing, maupun penelitian yang 
dilakukan oleh sarjana Indonesia, baik oleh orang luar Muhammadiyah (outsider) 
atau oleh kalangan Muhammadiyah sendiri (insider). Beberapa hasil studi atau 
penelitian tersebut, yang memiliki irisan tema pembahasan dengan tesis penulis, 
diantaranya dapat disebutkan berikut ini. 
Pertama disertasi yang ditulis oleh Arbiyah Lubis “Pemikiran 
Muhammadiyah dan Muhammad Abduh: Suatu Studi  Perbandingan”, yang berupaya 
melakukan komparasi atau studi perbandingan antara pemikiran Muhammadiyah dan 
pemikiran Muhammad Abduh. Domain pemikiran yang berusaha dibandingkan oleh 
Arbiyah meliputi teologi, syariah, dan pendidikan. Ketiga domain pemikiran tersebut 
menurut Arbiyah terdapat pada kedua subjek yang hendak dibandingkan yaitu, 
Muhammadiyah dan Muhammad Abduh. Melalui studi tersebut Arbiyah sampai pada 
satu kesimpulan bahwa berbeda dengan Muhammad Abduh yang menganut paham 
rasionalisme, Muhammadiyah oleh Arbiyah dinilai lebih dekat pada paham jabariyah 
dalam pemikiran teologisnya. Pandangan atau kesimpulan Arbiyah ini, jika ditimbang 
dengan pandangan resmi Muhammadiyah yang tercantum dalam Mukaddimah 
Anggaran Dasar Muhammadiyah, akan Nampak kontradiktif. Muhammadiyah, dalam 
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Mukaddimah Anggaran Dasar tersebut, menyatakan pandangan kegamaan yang 
berpijak pada Alquran dan Hadis dengan menggunakan akal yang cerdas dan bebas 
untuk memahami pesan yang terkandung di dalamnya, mendorong kemajuan dan 
sikap dinamis dalam beragama. Dalam Mukaddimah dikatakan: 
Muhammadiyah dalam memahami atau istimbath hukum agama ialah kembali 
kepada Al-Qur’ãn dan atau Sunnah sahih dengan mempergunakan akal pikiran 
yang cerdas dan bebas. Dengan memakai cara yang menurut istilahnya 
dinamakan Tarjih, ialah dalam satu permusyawaratan dengan 
memperbandingkan pendapat-pendapat dari ulama-ulama (baik dari dalam 
ataupun dari luar Muhammadiyah, termasuk pendapat imam-imam) untuk 
kemudian mengambil mana yang dianggap mempunyai dasar dan alasan yang 
lebih kuat. Dengan demikian maka faham Muhammadiyah tentang agama 
adalah dinamis, berkembang maju dan dapat menerima perubahan-perubahan 
asal dengan hujjah dan alasan yang lebih kuat.28    
Kedua adalah disertasi Achmad Jainuri dengan judul “The Formation of the 
Muhammadiyah’s Ideology 1912-1924.” Studi Jainuri ini merupakan hasil studi 
dengan pembahasan yang paling dekat irisannya dengan tesis yang penulis ajukan. 
Jainuri dalam studi tersebut melakukan penelusuran dan analisis terhadap ideologi 
yang tumbuh dan dianut pada fase awal gerakan Muhammadiyah yang 
direpresentasikan oleh Ahmad Dahlan dan generasi awal. Ahmad Dahlan dan 
generasi awal tersebut dinyatakan sebagai tokoh yang berperan terhadap 
pembentukan ideologi Muhammadiyah. Jainuri, dari hasil penelitiannya tersebut, 
menyatakan bahwa ideologi Muhammadiyah dibangun dengan karakter keagamaan 
yang reformis, terbuka, dan memiliki orientasi liberal.29 
                                                             
28 PP Muhammadiyah, Manhaj Gerakan Muhammadiyah: Ideologi, Khittah, dan Langkah 
(Cet. III; Yogyakarta: Suara Muhammadiyah, 2013), h. 19-20. Mukaddimah Anggaran Dasar 
merupakan pandangan resmi organisasi tentang pemiiran keagamaan yang ada dalam Muhammadiyah. 
Sehingga dapat dikatakan bahwa, kesimpulan Arbiyah, mendapatkan negasi resmi dari pandangan 
keagamaan Muhammadiyah. 
29 Achmad Jainuri, Ideologi Kaum Reformis: Melacak Pandangan Keagamaan 
Muhammadiyah Periode Awal (Surabaya: LPAM, 2000), h. 121-124. Buku ini semula merupakan 
disertasi penulis di Institute of Islamic Studies, McGill University, Montreal, dengan judul “The 
Formation of the Muhammadiyah’s Ideology 1912-1924”. 
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Ketiga disertasi Ahmad Nur Fuad “Kontinuitas dan Diskontinuitas Pemikiran 
Keagamaan Dalam Muhammadiyah (1923-2008): Tinjauan Sejarah Intelektual.” 
Disertasi ini merupakan studi sejarah religio-intelektual Muhammadiyah yang dalam 
tinjauan Ahmad Nur Fuad berada pada gerak-ayun kontinuitas dan diskontinuitas. 
Menggunakan redaksi yang berbeda dapat dikatakan bahwa, formasi religio-
intelektual Muhammadiyah bukan garis lurus yang konstan melainkan gerakan yang 
juga mengalami lengkung dan retakan; intellectual rupture. Dalam rentang 
sejarahnya yang panjang, menurut Fuad, pemikiran keagamaan Muhammadiyah hadir 
dalam rupa ragam mulai dari reformis-inklusif, purifikasionis-revivalis-ortodoks, 
sampai liberal dan liberal-transformatif. Rupa ragam pemikiran keagamaan dalam 
Muhammadiyah ini muncul dalam konteks kontinuitas dan diskontinuitas yang tak 
dapat ditilik dalam perspektif kronologis-linier semata melainkan sesuatu yang 
berwatak epistemik, dialektis, dan senantiasa mengalami transformasi.30 
Keempat, studi yang memiliki irisan dengan tesis penulis dapat pula 
disebutkan sebuah buku berjudul “Muhammadiyah itu NU: Dokumen Fiqh yang 
Terlupakan”, sebuah karya yang menyuguhkan dokumen historis berupa kitab fiqh 
Muhammadiyah jilid 3 yang diterbitkan tahun 1924. Dokumen tersebut, menurut 
penulis buku Muhammadiyah itu NU, menggambarkan dengan baik sikap dan 
praktek fiqh Muhammadiyah fase awal yang dipengaruhi oleh fiqh mazhab Syafi’i. 
Buku yang ditulis oleh Mochammad Ali Shodiqin ini dapat dinilai sebagai upaya 
mengungkap pemikiran keagamaan fase awal Muhammadiyah dalam bidang fiqh. 
                                                             
30 Ahmad Nur Fuad, Dari Reformis hingga Transformatif: Dialektika Intelektual Keagamaan 
Muhammadiyah (Cet. I; Malang: Intrans Publishing, 2005), h. 1-6. Buku ini semula merupakan 
disertasi yang diajukan penulis pada program pascasarjana Istitut Agama Islam Negeri Sunan Ampel, 
sekarang UIN Sunan Ampel, Surabaya, dengan judul “Kontinuitas dan Diskontinuitas Pemikiran 
Keagamaan dalam Muhammadiyah 1923-2008: Tinjauan Sejarah Intelektual.   
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Hipotesis bahwa ‘Muhammadiyah itu NU’, berangkat dari dokumen fiqh 1924 
tersebut yang menurut penulis serupa dengan fiqh yang dianut oleh NU. Kelahiran 
NU 1926 menurut Shodiqin, di antaranya diprovokasi oleh pergeseran paham 
keagamaan (fikih) Muhammadiyah yang nampaknya mendekat ke paham fiqh 
Wahhabiyah (al-Muwahhidũn), sebuah paham keagamaan (fikih) Islam yang dinilai 
tidak ramah terhadap tradisi keagamaan Islam lokal. Sekurangnya ada dua tokoh 
Muhammadiyah yang memberi catatan kecil terhadap karya ini. Mustofa W. Hasyim 
menyatakan bahwa sejarah memang tidak boleh dilupakan, tetapi sejarah tidak juga 
boleh diberhalakan yang membuat manusia terpenjara masa silam. Komentar lain 
datang dari Munir Mulkhan, ia menyatakan bahwa perlu disadari Muhammadiyah 
adalah sebuah gerakan yang senantiasa berkembang dan mengalami transformasi, 
termasuk pada wilayah pemikiran keagamaan, termasuk di dalamnya pemikiran fikih. 
Kelima, tesis yang diajukan oleh Ahmad Nadjib Burhani di Universitas 
Leiden Belanda tahun 2004 dengan judul, “The Muhammadiyah’s Attitude to 
Javanese Culture in 1912-1930: Appreciation and Tention”. Tesis ini merupakan 
upaya untuk menelusuri perjalanan Muhammadiyah pada fase awal dalam 
hubungannya dengan budaya lokal, dalam hal ini budaya Jawa. Fokus konteks yang 
ditelaah meliputi tiga titik; Budi Utomo, Yogyakarta, dan Keraton. Tiga konteks 
tersebut, oleh Nadjib, dinilai memberi pengaruh yang luas dan kuat terhadap 
Muhammadiyah. 31  Nadjib mengajukan kesimpulan―dalam membaca hubungan 
Muhammadiyah dan budaya Jawa―bahwa Muhammadiyah Nampak terjebak dalam 
suatu sikap yang kelihatan ambigu. Sikap ambigu ini dipicu oleh keinginan 
                                                             
31 Ahmad Nadjib Burhani, The Muhammadiyah’s Attitude to Javanese Culture in 1912-1930: 
Appreciation and Tention  terj. Izza Rahman Nahrowi, Muhammadiyah Jawa (Cet. I; Jakarta: Al-wasat 
Publishing House, 2010), h. 4-5. 
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Muhammadiyah untuk merasionalkan praktik-praktik tradisional dan memodernkan 
sistem sosial, sementara pada sisi lain beberapa pendiri Muhammadiyah merupakan 
abdi dalem keraton, poros dari struktur sosial feodal-tradisional yang ingin dikritik 
oleh Muhammadiyah.32 Kesimpulan Nadjib―terkait tegangan antara posisi pendiri 
Muhammadiyah sebagai abdi dalem keraton dan kritik terhadap tradisi feodal-
sinkretik―sesungguhnya dapat disorot dengan sudut bahasa yang berbeda. Situasi 
tegangan tersebut bukanlah ambiguitas, melainkan sikap pragmatis-kreatif, suatu 
sikap yang melangsungkan kritik tanpa serangan yang vulgar. Kritik terhadap tradisi, 
oleh Muhammadiyah, digerakkan dengan daya rasional-fungsional.     
Beberapa studi terdahulu tersebut memiliki keunggulan masing-masing. Studi 
dan karya tersebut hanya sedikit dari banyak karya tentang Muhammadiyah. Tidak 
dapat ditampik bahwa karya dan hasil studi tersebut memiliki irisan tema dan 
pembahasan dengan tesis yang penulis ajukan, tetapi karya dan hasil studi tersebut 
belum ada yang secara spsifik melakukaan telaah terhadap formasi diskursif Islam 
berkemajuan Muhammadiyah pada periode 1912-1923. Poin inilah yang 
membedakan penelitian tesis ini dengan hasil studi terdahulu. 
E. Kerangka Teoretis 
Untuk sampai pada penyusunan kerangka teoretis penulis lebih awal 
melakukan telaah terhadap gagasan Islam berkemajuan yang dipublikasikan dalam 
Berita Resmi Muhammadiyah yang memuat tentang tanfidz keputusan Muktamar 
satu abad Muhammadiyah, Muktamar ke 46 di Yogyakarta 1431 H / 2000 M. Dalam 
tanfidz tersebut dicantumkan manifesto tentang Islam berkemajuan yang disebut 
                                                             
32  Ahmad Nadjib Burhani, The Muhammadiyah’s Attitude to Javanese Culture in 1912-1930: 
Appreciation and Tention  terj. Izza Rahman Nahrowi, Muhammadiyah Jawa, h. 155-156. 
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sebagai pernyataan pikiran abad kedua Muhammadiyah; Zhawãhir al-Afkãr al-
Muhammadiyah li al-Qarni al-Sãni. Selanjutnya penulis juga menelaah beberapa 
makalah yang secara langsung membincang tentang Islam berkemajuan 
Muhammadiyah. Penulis telah pula membaca karya dan studi terdahulu untuk 
memahami posisi argumentatif tesis yang penulis ajukan di antara karya dan studi 
terdahulu tersebut. Penulis menggunakan dua kerangka teori dalam upaya menelaah 
dan mengungkap formasi pemikiran Islam berkemajuan Muhammadiyah yakni, ilmu-
ilmu sosial―sosiologi pengetahuan dan Antropolgi―sebagai perangkat teori untuk 
membantu memahami pemikiran Islam berkemajuan Muhammadiyah,  dan sejarah. 
Dua kerangka teori ini dalam pandangan penulis dapat dengan baik membantu upaya 
penulis dalam memotret gagasan dan konteks historis yang membangun tesis Islam 
berkemajuan pada fase formatif Muhammadiyah 1912-1923. 
Sosiologi pengetahuan merujuk pada karya intelektual dua sosiolog, Peter L. 
Berger dan Thomas Luckmann. Mengacu pada tinjauan Frans M. Parera, Sosiologi 
pengetahuan memiliki fungsi untuk menjelaskan momen dialektis yang muncul 
antara diri (self) dan dunia sosio-kultural. Dialektika tersebut  berlangsung dalam tiga 
momen simultan; eksternalisasi, obyektivikasi, dan internalisasi. Sosiologi 
pengetahuan kemudian mengolah sintesa momen dialektis tersebut sebagai konstruksi 
realitas sosial yang datang dari relasi intersubyektif.33  Pengalaman historis menurut 
Berger dan Luckmann, dapat diobyektivasi, dipelihara, dan diakumulasi. Dengan 
akumulasi tersebut terbentuklah suatu cadangan pengetahuan (social stock of 
                                                             
33 Frans M. Parera, Menyingkap Misteri Manusia Sebagai Homo Faber, pengantar dalam 
Peter L. Berger dan Thomas Luckmann, The Social Construction of Reality, terj. Hasan Basri, Tafsir 
Sosial atas Kenyataan: sebuah risalah tentang sosiologi pengetahuan (Cet. X; Jakarta: LP3ES, 2013), 
h. xx. 
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knowledge) yang dapat dialihkan dari generasi ke generasi. Akumulasi pengetahuan 
dipahami sebagai hasil dari internalisasi dan obyektivasi manusia terhadap 
pengetahuan yang bergerak dinamis dalam kehidupannya sehari-hari. Hasil itu sendiri 
disebut sebagai proses eksternalisasi.34 Sosiologi pengetahuan dalam peta pemikiran 
sosial dikategorikan sebagai aliran konstruksionisme sosial. Pengetahuan yang 
dianalisis dalam teori ini adalah pengetahuan masyarakat luas (commonsense 
knowledge) sebagai pengetahuan yang orisinil, hidup, dan membentuk pranata sosial 
masyarakat. 35  Kemudian Ilmu sosial berikutnya yang digunakan dalam tesis ini 
adalah antropologi. Antropologi dalam hal ini digunakan sebagai ilmu bantu teoretis 
untuk menelaah berbagai temuan perjumpaan Muhammadiyah dan budaya lokal. 36   
Kerangka teori berikutnya yang dipergunakan dalam tesis ini adalah kerangka 
teori sejarah dengan mengacu pada dialektika momen diakronik (perubahan 
kondisional) dan momen sinkronik (lama-sinambung).37 Kerangka teori sejarah yang 
demikian, menjadikan pemikiran Islam berkemajuan sebagai kenyataan historis-
dialektis yang di dalamnya berkelindang tegangan antara masa lalu dan masa depan. 
Perspektif sejarah yang digunakan adalah perspektif sejarah Intelektual, sebuah 
perspektif sejarah yang berpandangan bahwa kesadaran adalah realitas primer, dan 
                                                             
34 Peter L. Berger dan Thomas Luckmann, The Social Construction of Reality: A Treatise in 
the Sociology of Knowlodge (England: Penguin Books, 1991), h. 56-57. 
35 Bryan S. Turner ed., The New Blackwell Companion to Social Theory, terj. E. Setiyowati 
A. dan  Roh Shufiyati, Teori Sosial dari Klasik sampai Modern (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2012), 
h. 477-478.  
36 Kajian dan ulasan tentang relasi komplementer antara sejarah dan antropologi dapat dilihat 
dalam, Claud Levi Strauss, Antropologie Structurale, terj. Ninik Rochani Sjams, Antropologi 
Struktural (Cet. IV; Yogyakarta: Kreasi Wacana, 2013), h. 38-39. Secara lengkap dapak disimak pada 
bab I yang menjelaskan tentang Sejarah dan Antropologi. 
37  Yudi Latif,  Intelegensia Muslim dan Kuasa: Genealogi Intelegensia Muslim Abad 20 
(Bandung: Mizan, 2005), h. 8-10.  
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realitas tersebut adalah segala sesuatu yang diciptakan oleh manusia yaitu, 
kebudayaannya. Oleh karena itu semua fakta yang nampak sebenarnya bersumber 
pada ekspresi dari apa yang terjadi dalam mental orang, antara lain; pikiran, ide, 
kepercayaan, dan segala macam unsur kesadaran. 38  Kesadaran menyangkut alam 
pikiran manusia dan masa lalu yang terekam [terdokumentasi] menjadi fokus telaah 
sejarah intelektual.  
Pada bagan berikut dapat disimak skema atau rancang bangun tesis yang 
penulis ajukan: 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                             
38 Gertrude Himmelfarb, The New History and the Old (Cambridge-Massachussets: The 
Belknap Press of Harvard University Press, 1987), h. 4.  
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Mengacu pada skema tersebut penulis dapat menjelaskan secara sederhana 
bahwa tesis ini mengikuti sebuah alur logis tertentu. Pertama, menelusuri kerangka 
dasar gagasan Islam berkemajuan Muhammadiyah 1912-1923 melalui dokumen dan 
buku-buku terkait dan meletakkan gagasan Islam berkemajuan sebagai sebuah 
discourse. Kedua, mempelajari jalinan sosio-kultural yang menjadi konteks kehadiran 
gagasan Islam berkemajuan Muhammadiyah pada 1912-1923. Menelaah konteks 
sosio-kultural gagasan Islam berkemajuan Muhammadiyah ini penting untuk 
membangun abstraksi logis interpretatif yang diletakkan dalam relasi kritis antar fakta 
yang melingkupi gagasan tersebut. Ketiga, melakukan tinjauan historis terhadap 
praksis, atau kontekstualisasi, Islam berkemajuan yang dilangsungkan pada masa 
1912-1923. 
F. Metodologi Penelitian 
1. Jenis Penelitian 
Penelitian yang dilakukan adalah penelitian pustaka (library research). Fakta 
yang penulis telusuri ada pada teks atau sumber tertulis; arsip, buku, majalah dan teks 
lain yang memuat tentang pemikiran Islam berkemajuan Muhammadiyah dalam 
rentang waktu 1912-1923. Metode penelitian adalah kualitatif-deskriptif. Penelitian  
kualitatif merupakan proses penemuan data untuk memahami masalah secara 
menyeluruh, memahami jejaring ide yang terkait dan terlibat di dalamnya. 39 
Deskriptif adalah penelitian yang bertujuan menggambarkan suatu fakta secara 
faktual, sistematis, dan analitis.40 
                                                             
39 Lexy J. Moleong, Metode Penelitian Kualitatif  (Cet. XVII; Jakarta: Remaja Rosdakarya, 
2002), h. 4-8. Lihat juga dalam, Sugiono, Metodologi Penelitian Kualitatif dan RD (Cet. VII; Jakarta: 
CV Alvabeta, 2009), h. 213.  
40 Sumardi Suryabrata, Metodologi Penelitian (Cet. II; Jakarta: Rajawali Press, 1985), h. 19. 
Lihat juga dalam, Cholid Narbuko dan Abu Ahmadi, Metodologi Penelitian (Cet. III; Jakarta: Bumi 
Aksara, 2001), h. 44.  
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2. Pendekatan Penelitian 
a) Sejarah 
b) Ilmu-ilmu sosial  
3. Teknik Pengumpulan dan Pengolahan Data 
a) Mengumpulkan data. 
b) Klasifikasi data. 
c) Verifikasi dan analisis data. 
d) Abstraksi data menjadi hasil studi (tesis). 
G. Tujuan dan Kegunaan Penelitian 
1. Tujuan Penelitian 
Berdasarkan rumusan masalah yang telah disebutkan terdahulu, penelitian ini 
bertujuan mengungkapvaliditas klaim gagasan Islam berkemajuan di persyarikatan 
Muhammadiyah pada fase awal yaitu rentang waktu 1912-1923 dengan poin-poin 
sebagai berikut: 
a) Memahami kerangka dasar dan formasi diskursif Islam berkemajuan. 
b) Memahami konteks sosio-kultural yang melingkupi gagasan Islam     
berkemajuan pada rentang waktu 1912-1923. 
c) Memahami kontekstualisasi Islam berkemajuan 1912-1923. 
2. Kegunaan Penelitian 
a) Kegunaan Ilmiah 
Secara teoritis hasil penelitian diharapkan dapat digunakan sebagai salah satu 
referensi dalam melakukan kajian tentang Muhammadiyah.Penelitian ini dapat pula 
menjadi acuan bagi warga persyarikatan Muhammadiyah secara spesifik dalam 
memahami gagasan autentik generasi awal yang menggerakkan Muhammadiyah. 
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b) Kegunaan Praktis 
Hasil penelitian ini dapat menjadi pijakan paradigmatik dalam menggerakkan 
kegiatan-kegiatan sosial keagamaan di lingkungan persyarikatan Muhammadiyah. 
Pada skala sosial yang lebih luas umat Islam dapat menjadikan gagasan Islam 
berkemajuan sebagai salah satu basis referensi praktek berislam. 
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BAB II 
KERANGKA DASAR ISLAM BERKEMAJUAN 
A. Biografi Intelektual Ahmad Dahlan: Sebuah Sketsa 
Untuk dapat memotret dan memahami skema dasar pemikiran Islam 
berkemajuan yang diusung dalam gerakan pembaruan Islam Muhammadiyah, maka 
penghampiran yang ilustratif dan memiliki pijakan historis yang dapat ditempuh 
adalah dengan melakukan telaah terhadap sketsa grafis intelektual pendiri gerakan 
Muhammadiyah; Ahmad Dahlan. Sebagai individu yang menjadi arsitek kelahiran 
Muhammadiyah, pemikiran Ahmad Dahlan memiliki posisi yang unik dan istimewa, 
karena Muhammadiyah pada fase formatifnya banyak, kalau tidak dapat dikatakan 
seluruhnya, berada dalam panduan gagasan dan pemikiran Ahmad Dahlan. Kelahiran 
Muhammadiyah pada paruh pertama abad 20 sebagai organisasi pembaruan Islam di 
tanah Hindia Belanda, tentu sangat dipengaruhi oleh sikap intelektual Dahlan 
merespons situasi zamannya. Dahlan dapat diposisikan sebagai jangkar ‘spiritual-
intelektual’ dalam artikulasi dan aransemen gerakan Muhammadiyah, baik dalam 
orientasi gerakan sosialnya atau pun arah pembaruan pemikiran Islamnya. Bahkan 
sosok Dahlan cenderung menjadi klausa yang menginspirasi sepanjang jalan sejarah 
Muhammadiyah. Oleh karena itu, memahami skema pemikiran keagamaan Ahmad 
Dahlan menjadi titian pengantar membaca agenda-agenda pembaruan Islam dalam 
gerakan Muhammadiyah. 
Ahmad Dahlan, dengan nama lahir Darwis, 41 menjalani pembenihan 
intelektual masa remajanya sebagaimana anak yang lain di kampung kelahirannya; 
                                                             
41 Silsilah Ahmad Dahlan dituliskan secara lengkap dalam buku silsilah Ejang Abd. Rahman, 
Ploso kuningan, Yogyakarta. Rangkaian silsilah Ahmad Dahlan tersebut sebagaimana dikutip Junus 
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Kauman, 42  yogyakarta. Dahlan muda, selain belajar mengaji Alqurãn pada orang 
tuanya, juga belajar pada guru agama Islam yang ada di Kauman. Dahlan, 
sebagaimana kawan sebayanya yang lain, tidak pergi ke sekolah umum milik kolonial 
untuk menempuh pendidikan dan memperoleh pengetahuan. Anggapan bahwa ‘kafir’ 
belajar di sekolah milik Gubernemen, sekolah milik kolonial Belanda, merupakan 
kelaziman yang hidup dalam masyarakat Islam khususnya di Kauman ketika itu.43 
Dahlan memulai pelajaran Alqurãn dalam bimbingan ayahnya dan pada usia delapan 
tahun Dahlan telah khatam bacaan Alqurãn. Pendidikan Islam lebih lanjut Dahlan 
tentang tafsir, hadis, bahasa Arab, dan fikih diperoleh melalui beberapa guru 44 
                                                                                                                                                                             
Salam, adalah sebagai berikut: Mohammad Darwisj bin Kjahi Hadji Abubakar bin Kjahi Hadji 
Mohammad Sulaiman bin Kjahi Murtadla bin kjahi Iljas bin Demang Djurang Juru Kapindo Sapisan 
bin Maulana Sulaiman Ki Ageng Gribig (Djatinom) bin Maulana Mohammad Fadlul’llah (Prapen) bin 
Maulana ‘Ainul Jaqin bin Maulana Ishaq bin Maulana Malik Ibrahim Walijullah. Lihat dalam, Junus 
Salam, K.H. A. Dahlan; Amal dan Perdjoangannja (Cet. II, Jakarta: Depot Pengadjaran 
Muhammadijah, 1968), h. 5-6. 
42 Berdasarkan keterangan Djarnawi Hadikusuma, Kauman berasal dari terma ‘qaum’  sebuah 
istilah yang disematkan pada pejabat keagamaan. Menurut Djarnawi, terdapa tradisi yang hidup dan 
berlaku umum di Jawa terkait posisi masjid Jami yang harus berada di ‘kauman’. Dinamakan 
‘Kauman’ sebab di situ tempat para ‘qaum’ dan santri, serta para ulama yang bertugas memelihara 
kemakmuran masjid bertempat tinggal. Lihat dalam, Djarnawi Hadikusuma, Aliran Pembaruan Islam; 
dari Jamaluddin al-Afghani hingga KH. Ahmad Dahlan (Cet. I, Yogyakarta: Suara Muhammadiyah, 
2014), h. 101-102. Dalam pengantar penerbit Suara Muhammadiyah diterangkan bahwa buku ini 
sebelumnya diterbitkan oleh penerbit Persatuan, Yogyakarta, tanpa tahun  penerbitan.  
43  Djarnawi Hadikusuma, Aliran Pembaruan dalam Islam; dari Jamaluddin al-Afghani 
hingga KH. Ahmad Dahlan, h. 103.  
44 Beberapa nama tokoh ulama yang disebut  menjadi guru Ahmad Dahlan di Jawa adalah 
sebagai berikut: a) Kakak ipar Dahlan sendiri, Kyai Mohammad Nur. b) Kyai H. Said. c) Kyai 
Muchsin. d) Abdulhamid Lempuyangan. e) R. Ng. Sosrosugondo. f) R. Wedana Dwidjosewoyo. g) 
secara spesifik disebutkan dua orang yang menjadi guru hadis Dahlan, Kyai Machfud dan Syekh 
Chaijat. h) kemampuan Dahlan dalam ilmu falak dipelajari dari K. H. Dahlan Semarang, Kyai Termas 
(Menantu Kyai Saleh Darat Semarang), Syekh M. Jamil Jambek Bukit Tinggi. Lihat dalam, Junus 
Salam, K.H. A. Dahlan; Amal dan Perdjoangannja, h. 8. Lihat juga dalam, Musthafa Kamal Pasha dan 
Ahmad Adaby Darban, Muhammadiyah sebagai Gerakan Islam: Perspektif Historis dan Ideologis 
(Cet. III, Yogyakarta: LPPI, 2013), h. 109. 
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kenalan ayahnya. 45  Dengan demikian Dahlan menuntaskan pendidikan remajanya 
dalam pangkuan tradisionalisme Islam.46 
Tahun 1890, setelah menjalani pendidikan dasarnya tentang beberapa 
persoalan fundamental Islam seperti fikih, nahwu, dan tafsir di Yogyakarta, Dahlan 
melakukan perjalan pertamanya ke Mekkah. Selama setahun Dahlan belajar Islam di 
jantung kelahiran Islam tersebut. 47  Salah seorang gurunya ialah Syekh Ahmad 
Khatib48, ulama Jawi49 yang menetap di Mekkah. Perjumpaan Dahlan dan Khatib 
                                                             
45 Abu Bakar, ayah dari Ahmad Dahlan, adalah salah seorang pejabat Agama di lingkungan 
kesultanan Yogyakarta dengan posisi sebagai Katib di masjid besar kesultanan. Posisi sebagai Katib di 
masjid kesultanan tersebut menunjukkan bahwa Abu Bakar seorang yang memiliki pengetahuan yang 
cukup tentang Islam. Lihat dalam, Junus Salam, K.H. A. Dahlan; Amal dan Perdjoangannja, h. 6. 
46 Sebagai istilah, taksonomi tradisionalisme dan reformisme (modernisme) Islam merupakan 
terma yang lazim digunakan dalam melakukan pembacaan terhadap varian watak diskursif gerakan 
Islam. Tradisionalisme Islam menunjuk kepada paham yang berusaha melanggengkan warisan 
pengetahuan linearitas generasi, sedangkan modernisme Islam  mengacu pada gerakan yang berupaya 
meletakkan kembali ajaran Agama pada autentisitas teks dengan idiom al-Ruju’ ila al-Quran wa al-
Sunnah dan kemudian merespon realitas zamannya dengan teks tersebut secara kontekstual.  
47 Deliar Noer, The Modernist Muslim Movement in Indonesia terj. Deliar Noer, Gerakan 
Moderen Islam di Indonesia 1900-1942 (Cet. VIII, Jakarta: LP3ES, 1996), h. 85. 
48 Ahmad ibn Abdul Latif al-Khatib al-Minangkabawi (1860-1915), setelah menyelesaikan 
pendidikan dasarnya di Kweekschool Bukit Tinggi, ia dikirim oleh ayahnya ke Mekkah. Khatib tiba di 
Mekkah tahun 1881 dan kemudian masuk lingkaran Melayu dalam komunitas Jawi. tokoh yang paling 
berpengaruh dalam pembentukan pengetahuan Islam Ahmad Khatib adalah Abu Bakar Syatta, seorang 
di antara  klan ulama Syatta dari Mesir yang menetap di Mekkah. Pada rentang tahun 1887-1892, 
Khatib menjadi seorang imam di Masjid al-Haram Mekkah, suatu posisi prestisius yang membuatnya 
terkenal di kalangan komunitas Jawi sebagai guru di lingkaran Bȃb Ziyȃdah di Mekkah. Khatib 
menghadirkan perubahan model kepemimpinan intelektual di komunitas Jawi yang berbeda dari 
pendahulunya, Nawawi al-Bantani. Khatib menulis kitab-kitab orisinal, bukan kitab syarah seperti 
yang dilakukan al-Bantani, kemudian isi dari kitab-kitab yang ditulisnya mengacu langsung pada teks 
Alquran dan hadîs tanpa penyebutan ulama tertentu sebagai referensi dengan maksud tabarruk. Ia juga 
terlibat dalam diskursus Islam yang berkembang di tanah Hindia Belanda ketika itu dengan orientasi 
aktivisme pembaruan Islam. Lihat dalam, Jajat Burhanuddin, Islamic Knowledge, Authority and 
Political Power: The ‘Ulama in Colonial Indonesia, terj. Testriono, Olman Dahuri, Irsyad Rafsyadi, 
Ulama dan Kekuasaan: Pergumulan Elite Muslim dalam Sejarah Indonesia (Cet. I, Jakarta: Mizan 
Publika, 2012), h. 241-251. Dalam ungkapan Deliar Noer, Ahmad Khatib adalah “A forerunner of the 
reformists in the Minangkabau area... who spread his ideas from Mekka.”  Lihat dalam, Deliar Noer, 
The Modernist Muslim Movement in Indonesia 1900-1942 (London: Oxford University Press, 1973), 
h. 31. Bdk. dengan edisi Indonesia, Deliar Noer, The Modernist Muslim Movement in Indonesia terj. 
Deliar Noer, Gerakan Moderen Islam di Indonesia 1900-1942, h. 38.   
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sebagai gurunya, menandai kontak awal Dahlan dengan diskursus Islam yang 
berorientasi purifikasi.50 Ahmad Khatib, meskipun secara normatif merupakan ulama 
Syafi’i, akan tetapi kepada para murid yang belajar kepadanya diberikan ruang untuk 
membaca dan menelaah pemikiran-pemikiran Jamaluddin al-Afghani,51 Muhammad 
Abduh,52 dan Rasyid Ridha53 dalam al-Urwah al-Wustqa54 yang sedang menjadi arah 
                                                                                                                                                                             
49 Jawi, atau ashḫȃb al-Jȃwiyyîn dalam terminologi yang lazim dipergunakan dalam studi 
sejarah jaringan intelektual Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara, menunjuk kepada setiap orang 
yang berasal dari Nusantara. Para pencari ilmu dan guru-intelektual Jawi yang berada di Mekkah 
menjadi inti nukleus tradisi keilmuan Islam di kalangan Muslim Melayu-Nusantara. Mereka menjadi 
penyambung dan penyebar (transmitter) tradisi dan orientasi diskursif Islam dari sumber-sumber 
Timur Tengah. Melalui studi Azyumardi Azra diungkapkan bahwa orientasi intelektual-keilmuan 
Islam yang dominan dari jaringan ulama Timur Tengah dan Nusantara adalah harmonisasi syariat dan 
tasawuf. Rekonsiliasi syariat dan tasawuf melalui jaringan ulama ini menjadi upaya ke arah 
rekontrusksi sosio-moral masyarakat Muslim tanpa watak eksesif sufisme tertentu. Lih, Azyumardi 
Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII dan XVIII: Akar 
Pembaruan Islam Indonesia (Edisi Perenial, cet. I; Jakarta: Kencana Predana Media Group, 2013), h. 
xxvi-xxvii. 
50 Purifikasi, merupakan kosa kata yang digunakan oleh Muhammadiyah untuk menjelaskan 
tajdid dalam konteks pemurnian.  Domain yang disasar dalam purifikasi, mengutip Ahmad Siddiq, ada 
tiga; a) I’ãdah, yakni pemulihan dan pemnjernihan ajaran Islam yang tidak murni lagi. b) Ibãnah, 
memisahkan secara teliti, yang dilakukan oleh ahlinya, hal yang sunah dan hal bidah. c) Ihyã, 
menghidupkan ajaran Islam yang belum terlaksan atau masih terabaikan. Lihat dalam, Musthafa 
Kamal Pasha dan Ahmad Adaby Darban, Muhammadiyah sebagai Gerakan Islam: Perspektif Historis 
dan Ideologis, h. 136-137. 
51 Jamaluddin al-Afghani (1838-1897), pemimpin pembaruan Islam. Al-Afgahani dinisbahkan 
pada negeri kelahirannya. Ia juga dikenal, meskipun tidak popular, dengan nama Asadabad yang 
ditautkan pada desa kelahirannya, Asadabadi, suatu desa di Konar wilayah distrik Kabul, Afganistan. 
Versi lain menyebut Asadabad adalah desa dekat Hamadan, Persia atau Iran. Pada usia 18 tahun ketika 
ia masih berada di Kabul, ia telah menimba pengetahuan filsafat dan eksakta disamping ilmu-ilmu 
Islam.  Al-Afghani memperoleh pengetahuan yang lebih modern tatkala berada di India, lalu dari India 
ia melakukan perjalanan haji di tahun 1857.  Di tahun 1871, ia kemudian menuju Mesir dan menetap di 
Kairo. Aktifitasnya selama bermukim di Mesir member pengaruh yang kuat terhadap kebangkitan dan 
perkembangan pemikiran di Mesir. Akan tetapi, ia dideportasi dari Mesir karena keterlibatannya dalam 
politik. Ia menuju Paris, Perancis, di tahun 1879. Di tanah buangan, ia mendirikan perkumpulan, al-
Urwah al-Wusqã (ikatan yang kuat), yang anggotanya berasal dari berbagai Negara. Tujuan 
perkumpulan adalah memperkuat rasa persaudaraan, membela, dan memajukan Islam. Lihat dalam, 
Tim Penyusun Ensiklopedi Islam, Ensiklopedi Islam, jil. 2, h. 298-300.  
52 Muhammad Abduh (1849-1905 M/1265-1323 H). ayahnya bernama Abduh Hasan Khair 
Allah, seorang yang berasal dari Turki yang telah lama menetap di Mesir. Ibu Abduh berasal suku 
Arab asli yang silsilahnya disebut bersambung sampai kepada Umar ibn al-Khattab. Abduh memulai 
pendidikannya di rumah, dibimbing langsung oleh ayahnya belajar membaca, menulis, dan menghafal 
Alqurãn.pada usia 14 tahun, ia kemudian melanjutkan pelajarannya ke Tanta, belajar di al-Jãmi’ al-
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baru intelektualisme Islam awal abad ke-20; reformisme Islam.55 Meskipun ruang 
akses terhadap pemikiran reformisme Islam yang berhembus dari Kairo (Mesir) 
diberikan oleh Khatib dengan harapan agar murid-murid Jawi berbalik menolak suara 
pembaruan tersebut, tetapi pada perjalanannya sikap Khatib untuk membebaskan para 
murid membaca diskursus reformisme Islam justru mendorong reformisme Islam 
                                                                                                                                                                             
Ahmadi (masjid al-Ahmadi).  Setelah belajar dua tahun di tempat tersebut, ia merasa jenuh karena 
model belajarnya yang menggunakan sistem  hafalan. Setelah sempat kembali ke al-Jãmi’ al-Ahmadi 
atas desakan ayahnya, dan juga bujukan dari  Syekh Darwis Khadr, salah seorang pamannya yang 
merupakan pengikut tarekat Syãdziliyah, ia lalu melanjutkan studinya di al-Azhãr, universitas 
prestisius di dunia Islam. Di sinilah ia berjumpa dengan al-Afghani dan bersama-sama menyerukan 
reformisme Islam. Tim Penyusun Ensiklopedi Islam, Ensiklopedi Islam, jil. 3, h. 255-258. 
53 Rasyid Ridha (1865-1935). Pendidikannya dimulai di kampungnya, Qalamun, Suriah. Pada 
usia 18 tahun, ia melanjutkan pendidikannya di Madrasah al-Wathaniyah al-Islamiyah yang didirikan 
oleh al-Jisr. Gurunya ini memiliki pengaruh yang kuat terhadap perjalanan pemikiran Rasid Ridha. Al-
Jisr memandang bahwa untuk memajukan  pendidikan Islam perlu dilakukan sintesa antara pendidikan 
umum model Barat dan pendidikan Islam. Selain mengikuti pelajaran, Ridha juga tekun mengikuti 
perkembangan pemikiran Islam melalui majalah, hal yang mempertemukannya dengan gagasan 
pembaruan al-Afghani dan Abduh dari majalah al-Urwah al-Wusqã. Ridha hanya bertemu Abduh, al-
Afghani telah wafat sebelum Ridho memutuskan untuk berangkat ke Mesir di tahun 1898.  Abduh dan 
Ridho berjumpa sebagai guru dan murid, dan keduanya menerbitkan majalah baru dengan nama al-
Manãr. Tim Penyusun Ensiklopedi Islam, Ensiklopedi Islam, jil. 4, h. 161-164. 
54 Al-Urwah al-Wusqã, adalah  majalah yang digagas bersama antara al-Afghani dan Abduh 
untuk menyuarakan ide-ide persaudaraan, pembelaan, dan memajukan Islam. Majalah berkala ini 
hanya berumur delapan bulan. Majalah ini dilarang beredar oleh kolonial Barat karena dianggap dapat 
memicu semangat persatuan Islam. Tim Penyusun Ensiklopedi Islam, Ensiklopedi Islam, jil. 2, h. 299. 
55Ketika Ahmad khatib sedang menanjak dalam posisi intelektualnya sebagai salah seorang 
patron baru keilmuan Islam di kalangan ashḫȃb al-Jȃwiyyîn di Mekkah, pembaruan pemikiran Islam 
sedang terbit di Mesir dan pertumbuhannya mulai menyentuh murid-murid Jawi yang belajar 
kepadanya. Fakta ini, menurut Jajat Burhanuddin, menyebabkan intelektualisme Khatib nampak 
berada di persimpangan jalan. Pada satu posisi, Khatib menjadi figur inti dalam tradisi Syafi’iyah pada 
pusat pengajaran Islam tradisional di Mekkah, sedangkan pada posisi faktual yang dihadapinya, ia sulit 
untuk menghindarkan fakta mulai munculnya minat dan orientasi reformisme Islam dalam komunitas 
Jawi. Oleh karena, ketika Khatib memberikan ruang kepada para muridnya untuk mengakses kitab-
kitab dengan nuansa reformisme Islam, Khatib di anggap memiliki fungsi katalis terbukanya gerbang 
bagi reformisme pemikiran Islam ke dalam  lingkaran  ashḫȃb al-Jȃwiyyîn di Mekkah. Posisi 
persimpangan sebagai katalis antara tradisonalisme dan reformisme Islam ini pula, menurut Jajat, yang 
menyebabkan karya-karya Ahmad Khatib tidak dimasukkan dalam kurikulum pengajaran pesantren 
[tertentu ?]. Jajat Burhanuddin, Islamic Knowledge, Authority and Political Power: The ‘Ulama in 
Colonial Indonesia, terj. Testriono, Olman Dahuri, Irsyad Rafsyadi, Ulama dan Kekuasaan: 
Pergumulan Elite Muslim dalam Sejarah Indonesia, h. 250-251.  
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masuk dan menyebar ke Nusantara melalui sebagian muridnya.56 Hal lain yang patut 
dicatat terkait peran Ahmad Khatib dalam ranah diskursus Islam adalah kehadiran 
dua wajah intelektualisme Islam ke Nusantara dengan kecenderungan dan arah 
berbeda―tradisionalisme dan reformisme―meskipun para pengusung dua wajah 
intelektualisme tersebut sama-sama belajar pada Ahmad Khatib. Di Sumatera 
misalnya, yakni di Minangkabau, tokoh seperti Syaikh Djamil Djambek, Haji Abdul 
Karim Amrullah, dan Haji Abdullah Ahmad menjadi juru bicara pembaruan Islam. 
Sementara Syaikh Sulaiman al-Rasuli di Candung, Bukit Tinggi, Sumatera, menjadi 
penyampai tradisionalisme Islam. Kemudian di tanah Jawa, Ahmad Dahlan 
mendirikan organisasi Muhammadiyah yang disebut sebagai corong reformisme 
Islam, sedangkan Hasyim al-Asy’ari mendirikan pesantren Tebuireng Jombang dan 
menjadi sosok sentral dibalik kelahiran organisasi Nahdhatul Ulama.57 
Kembali pada perjalanan pertama Dahlan ke Mekkah, selain belajar kepada 
Ahmad Khatib, ia juga menimba pengetahuan langsung dari Bakri Syata, kemudian 
memperoleh ijazah dan mengganti nama dari Darwis menjadi Ahmad Dahlan. Selesai 
musim haji, ia kembali ke Yogyakarta, mendampingi ayahnya mengajar Islam. Ketika 
ayahnya wafat, posisi Khatib masjid besar kesultanan dilimpahkan kepada Dahlan 
dengan gelar Khatib Amin. Posisi sebagai khatib Amin tersebut dimanfaatkan oleh 
                                                             
56 Deliar Noer, The Modernist Muslim Movement in Indonesia 1900-1942, h. 32-33. Bdk. 
dengan edisi Indonesia, Deliar Noer, The Modernist Muslim Movement in Indonesia terj. Deliar Noer, 
Gerakan Moderen Islam di Indonesia 1900-1942, h. 39-40. Penjelasan cukup luas terkait Ahmad 
Khatib dapat juga ditemukan pada hasil studi, Jajat Burhanuddin, Islamic Knowledge, Authority and 
Political Power: The ‘Ulama in Colonial Indonesia, terj. Testriono, Olman Dahuri, Irsyad Rafsyadi, 
Ulama dan Kekuasaan: Pergumulan Elite Muslim dalam Sejarah Indonesia, h. 241-251. 
57 Deliar Noer, The Modernist Muslim Movement in Indonesia 1900-1942, h. 39. Lih, juga 
Jajat Burhanuddin, Islamic Knowledge, Authority and Political Power: The ‘Ulama in Colonial 
Indonesia, terj. Testriono, Olman Dahuri, Irsyad Rafsyadi, Ulama dan Kekuasaan: Pergumulan Elite 
Muslim dalam Sejarah Indonesia, h. 251. 
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Dahlan, di luar tugas piket sebagai khatib Kesultanan, untuk menyebarkan 
pengetahuan Islam yang diperolehnya kepada masyarakat yang biasa datang ke 
serambi masjid besar untuk istirahat, masyarakat yang pada umumnya tidak sempat 
mengaji di surau-surau karena persoalan himpitan ekonomi.58 Sentuhan pengetahuan 
Islam yang berusaha didedikasikan oleh Dahlan kepada masyarakat periferal di 
sekitar pusat Kesultanan, menunjukkan posisi dasar orientasi praksis Islam yang 
menjadi keprihatian Dahlan selanjutnya, sampai ia menginisiasi kelahiran gerakan 
Muhammadiyah. Praksis Islam yang digeluti Dahlan sesudah kepulangan pertamanya 
dari Mekkah ini merupakan ekspresi kegelisahan yang dialaminya selama melakukan 
proses pendalaman Islam di Mekkah tersebut. Dahlan belajar untuk meneropong 
realitas umat Islam yang ditemukannya dengan merefleksikan kulminasi ideal Islam 
yang pernah dicontohkan oleh nabi Muhammad saw. Islam yang dipraktekkan oleh 
Muhammad saw adalah Islam yang memiliki kesangggupan menata kesenjangan 
sosial dalam struktur masyarakat Arab ketika menjadi tatanan yang berkeadilan, 
                                                             
58 Dahlan kembali ke Yogyakarta pada pekan pertama Syafar 1309 H/1891 M. Salah satu 
peristiwa yang secara luas dikenal adalah polemik perbaikan arah kiblat antara Dahlan dan beberapa 
ulama terjadi pada periode ini. Soedjak menukilkan kisah tersebut dengan cukup panjang. Bermula 
dari kegelisahan Dahlan tentang arah kiblat masjid kesultanan, ia kemudian mengundang sejumlah 
ulama yang mukim di Yogyakarta dan juga yang berasal dari sekitar Yogyakarta, berdasarkan 
keterangan Soedjak jumlahnya 17 orang―hanya saja Soedjak tidak menyebutkan nama-nama tokoh 
yang hadir―untuk mendiskusikan arah kiblat. Bertempat di surau milik Dahlan sendiri, diskusi 
tersebut berlangsung sampai dini hari di suatu malam tahun 1898. Tidak terdapat kesepakatan di antara 
ulama yang berkumpul tersebut, tetapi diskusi berlangsung damai. Insiden kemudian terjadi ketika 
jelang sholat dzuhur di masjid besar telah terdapat tiga garis putih miring dari posisi shaf masjid. Garis 
putih tersebut dimaksudkan sebagai penunjuk arah kiblat sebenarnya. Dalam pengusutan, ditemukan 
pelakunya adalah dua orang yang mengaku sempat mendengarkan diskusi yang berlangsung di surau 
Dahlan, dan menilai pandangan Dahlan benar terkait arah kiblat. Insiden arah kiblat ini berlanjut saat 
Dahlan merenovasi surau yang dibinanya dan arah kiblatnya berbeda dengan arah masjid besar 
kesultanan. Surau tersebut kemudian dibongkar pada suatu malam bulan ramadhan atas perintah 
penghulu kesultanan, K.H. Muhammad Khalil Kamaludiningrat. Lih, Soedjak, Muhammadiyah dan 
Pendirinya (Yogyakarta: PP Muhammadiyah Majelis Pustaka, 1989), h. 2-10.  Lih, juga dalam, 
Musthafa Kamal Pasha dan Ahmad Adaby Darban, Muhammadiyah sebagai Gerakan Islam: 
Perspektif Historis dan Ideologis, h. 110-111. 
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mentransformasikan posisi masyarakat yang periferal secara sosial menjadi kelompok 
masyarakat yang berdaya. Dahlan menilai bahwa Islam yang hidup di tanah Hindia 
Belanda ketika itu adalah Islam yang sedang kehilangan daya transformasi, oleh 
karena itu diperlukan suatu upaya historis untuk menghidupkan Islam yang memiliki 
daya transformasi sebagaimana Islam yang dipraktekkan oleh nabi Muhammad  saw 
tersebut, untuk menerobos kesenjangan sosial yang menganga dalam struktur 
masyarakat kolonial Hindia Belanda.59 
Tahun 1903, catatan lain menyebutkan tahun 1902, 60  Dahlan melakukan 
perjalanan haji untuk kali kedua. Seperti pada perjalanan pertamanya ke Mekkah, 
Dahlan kali ini pun melanjutkan usaha menimba pengetahuan kepada para guru-guru 
Islam di Mekkah. Selain pada para ulama yang sudah pernah ditemuinya pada 
kedatangan pertamanya, kali ini ia memperluas jaringan pengetahuannya pada ulama 
lainnya yang ada di Mekkah. Dahlan belajar ilmu fikih pada Syekh Saleh Bafedal, 
Syekh Said Yamani, dan Syekh Said Bagusyel [Babasel?]. Kemudian pelajaran ilmu 
falak ia dapatkan dari Kyai Asy’ari Bawean, ilmu qiraat pada Syekh Ali Misri 
Mekkah. Pulang dari perjalanan keduanya ini, Dahlan mengembangkan pondok 
warisan ayahnya dengan membangun penginapan untuk menjadi tempat tinggal para 
                                                             
59 Jindar Tamimi dalam Tim Penulis UMM, eds, Muhammadiyah, Sejarah, Pemikiran, dan 
Amal Usaha (Malang: UMM Press, 1990), h. 4-5. 
60 Penulis yang mengajukan keterangan angka 1902 M. sebagai tahun keberangkatan Dahlan 
ke Mekkah untuk kali kedua di antaranyaadalah, Djarnawi Hadikusuma. Menurut Djarnawi, pada 
perjalanan haji yang kedua ini, Dahlan sempat berjumpa dengan Rasyid Ridha (1865-1935) melalui 
perantara seorang kerabat Dahlan bernama K.H. Baqir yang telah bermukim di Mekkah sejak 1890. 
Djarnawi menjelaskan antusiasme Dahlan terhadap diskursus reformisme pemikiran Islam yang datang 
dari Mesir, secara spesifik terhadap pemikiran Muhammad Abduh, namun dalam catatan Djarnawi 
tidak diterangkan isi perbincangan Dahlan dan Ridha. Djarnawi Hadikusuma, Aliran Pembaruan 
dalam Islam; dari Jamaluddin al-Afghani hingga KH. Ahmad Dahlan, h. 103-104. Penulis lain yang 
mengajukan angka 1902 sebagai tahun keberangkatan Dahlan ke Mekkah untuk kali kedua adalah, 
Junus Salam, K.H. A. Dahlan; Amal dan Perdjoangannja, h. 7.   
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murid yang berasal dari luar Yogyakarta. Dua orang diangkat sebagai lurah pondok, 
Muhammad Jalal Suyuti dari Magelang dan Abu Amar dari Jamsaren Sala. Ada tiga 
tema yang menjadi materi favorit di pondok Dahlan ini; ilmu tauhid, falak, dan tafsir 
dengan nuansa reformisme Islam dari Mesir.61 Kecendrungan dan arah pemikiran 
Dahlan dapat ditilik melalui sejumlah buku yang diwariskannya. Corak pemikiran 
dengan nuansa purifikasi dan reformisme Islam memperoleh tempat yang dominan 
dalam pustaka Dahlan.62 
Pergaulan intelektual Dahlan makin meluas jangkauannya setelah ia kembali 
dari perjalanan haji kali keduanya. Posisinya sebagai Ketib (khatib), dengan giliran 
berkhutbah sekali dalam dua bulan dan piket sekali seminggu di Masjid Besar 
Kesultanan tidak terlalu menyita waktunya, sehingga ia memiliki kesempatan untuk 
melakukan perjalanan dagang keliling keluar Yogyakarta. Perjalanan dagang yang 
kemudian ia gunakan untuk menyampaikan dan menyebarkan gagasan Islam dan 
relasi praksisnya dengan kenyataan umat Islam di tanah Hindia Belanda.63 Ia bergaul 
erat dengan tokoh-tokoh pergerakan dalam lingkaran Budi Utomo.64  Berdasarkan 
                                                             
61 Soedjak, Muhammadiyah dan Pendirinya (Yogyakarta: PP Muhammadiyah Majelis 
Pustaka, 1989), h. 13-14. Keberangkatan Ahmad Dahlan untuk kali kedua ini, dalam hipotesis yang 
lain menyebutkan sebagai upaya menjauhkan dan meredakan polemik pemahaman keagamaan setelah 
insiden arah kiblat antara Dahlan dan ulama Kesultanan yang lain. Dahlan berangkat haji dengan biaya 
Kesultanan dan bermukim selama dua tahun di Mekkah. Lih, Musthafa Kamal Pasha dan Ahmad 
Adaby Darban, Muhammadiyah sebagai Gerakan Islam: Perspektif Historis dan Ideologis, h. 112. 
62 Buku-buku yang dimaksud adalah; a) Kitab Tauhid, tafsir Juz Amma, dan al-Islam wa al-
Nasraniyah Muhammad Abduh. b) Kanz al-‘Ulum. c) Dairah al-Ma’arif, Farid Wajdi. d) al-Tawassul 
wa al-Wasilah, Ibn Taimiyah. e) idhar al-Haq, Rahmatullah al-Hindi. f) Matan al-Hikam, Ibn Athaillah 
al-Sakandari. g) tafsir al-Manar, Rasid Ridha. h) Kitab-kitab Hadis karya para ulama Hambali. i) 
Majalah al-Urwah al-Wutsqa. Keterangan ini dapat di temukan dalam karya K.R.H. Hajid, Falsafah 
Ajaran K.H. ahmad Dahlan (Cet. II, Yogyakarta: Siaran, tt), h. 5. Dapat pula dilihat pada, Junus 
Salam, K.H. A. Dahlan; Amal dan Perdjoangannja, h. 8. 
63 Junus Salam, K.H. A. Dahlan; Amal dan Perdjoangannja, h. 8-10. 
64 Budi Utomo, adalah gerakan yang bermula dari lawatan Wahidin Soedirohusodo (1857-
1917) ke sekolah STOVIA (salah satu lembaga pendidikan yang menghasilkan priyayi rendah Jawa). 
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catatan Soedjak, Dahlan berkunjung ke rumah Dr. Wahidin Sudirohusodo di 
Ketandang, Yogyakarta, dan keduanya kemudian terlibat diskusi tentang berbagai hal 
terkait Budi Utomo. Menurut Soedjak, Dahlan kemudian menyatakan keinginan 
untuk bergabung dengan Budi Utomo karena merasa bersesuaian pikiran dengan 
pandangan dan cita-cita gerakan Budi Utomo, suatu keinginan yang disambut 
antusias oleh para penggerak organisasi tersebut di Yogyakarta.65 Setahun berikutnya, 
1910 M, Dahlan bergabung dengan organisasi Jamiah al-Khair,66 suatu organisasi 
yang bergiat di lapangan sosial dan pendidikan. Nomor keangotaan Dahlan di 
organisasi tersebut adalah 770. Organisasi ini, dalam upaya pendidikan yang 
dilangsungkannya, mendatangkan guru-guru dari luar tanah Hindia Belanda. Salah 
                                                                                                                                                                             
Antusiasme beberapa siswa STOVIA terhadap gagasan-gagasan yang disampaikan Wahidin seperti 
Soetomo dan Goenawan Mangunkusumo, mendorong mereka untuk mengadakan perjalanan keliling 
Pulau Jawa menghimpun dana pendidikan. Usaha yang dilakukan oleh Wahidin mendapat simpati 
yang besar dari banyak kalangan. Mereka yang kebetulan memiliki uang dengan sukarela memberikan 
sumbangannya. Setelah diadakan rapat-rapat untuk membicarakan lebih jauh rencana mereka, pada 
tanggal 20 Mei 1908 bertempat di jalan Abdulrahman Saleh 26 Jakarta terbentuklah suatu 
perkumpulan yang dinamakan Budi Utomo, yang diketuai oleh Soetomo. Eksplanasi lebih lanjut lihat 
dalam, M. C. Ricklefs, A History of Modern Indonesia Since c. 1200 terj. Tim Penerjemah Serambi, 
Sejarah Indonesia Modern; 1200-2008 (Cet. II; Jakarta: Serambi, 2009) h. 354-360.  Lihat juga dalam, 
Ahmad Mansur Suryanegara, Api Sejarah jld. I (Cet. V; Bandung: Salamadani, 2012), h. 343-347.  
65 Soedjak, Muhammadiyah dan Pendirinya, h. 15-16. 
66  Jamiah al-Khair, al-Jam’iyah al-Khairiyah, didirikan di Jakarta tahun 1905. Organisasi 
yang semula terbuka untuk setiap individu Muslim tanpa menyoal asal-usul meskipun mayoritas 
anggota-anggotanya adalah orang Arab. Organisasi ini mengembangkan sekolah yang tidak semata 
bercorak agama melainkan suatu sekolah dengan orientasi integral antara pengetahuan agama dan 
pengetahuan. Bahasa Belada tidak dijadikan sebagai bahasa pengantar dalam proses belajar mengajar 
dan sebagai gantinya digunakan bahasa Melayu. Kurikulum disusun dengan baik dengan kelas-kelas 
yang terstruktur. Benih perselisihan dalam tubuh organisasi mulai hadir ketika para guru gelombang 
ketiga yang didatangkan dari luar ramai mengusung ide-ide yang lebih liberal dalam model 
pengajaran, suatu model yang lebih menekankan pengembangan nalar kritis dan bukannya hafalan. Hal 
lain yang menyiangi benih perselisahan, dan kemudian melahirkan perpecahan organisasi, adalah 
perasaan terancam yang diidap oleh golongan ‘Arab Sayid’ terhadap posisi nasab yang mereka 
pandang lebih tinggi dibanding non Sayid. Pertikaian pendapat yang kian sulit dijembatani akhirnya 
berujung pada pembentukan  organisasi al-Jamiah al-Islah wa al-Irsyad yang  diprakarsai oleh salah 
seorang tokoh utama Jamiah al-Khairiyah, Ahmad Surkati. Deliar Noer, The Modernist Muslim 
Movement in Indonesia terj. Deliar Noer, Gerakan Moderen Islam di Indonesia 1900-1942, h. 68-73. 
Lih. Juga, Yudi Latif, Intelegensia Muslim dan Kuasa: Genealogi Intelegensia Muslim Indonesia Abad 
ke-20 (Cet. I, Bandung: Mizan, 2005), h. 132-133.  
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seorang guru yang pertama didatangkan adalah Ahmad Surkati (1872-1943), 67 
kemudian berjumpa dengan Dahlan dalam perjalanan kereta api dan keduanya masuk 
dalam diskusi yang berujung mufakat bahwa Islam perlu digerakkan dalam suatu pola 
yang sistematis dan memiliki struktur konseptual yang rapi. 68  Surkati kemudian 
terlibat dalam pendirian al-Irsyad, 69 sementara Dahlan menjadi pendiri 
                                                             
67 Ahmad Surkati (1874-1943). Lahir di Dunggula, Sudan. Nama lengkapnya Ahmad ibn 
Muhammad al-Soorkati al-Khazraji al-Ansari.  Muhammad, ayah Surkati, berasal dari keturunan 
kabilah al-Jawabirah yang bersambung ke Jabir ibn Abdullah al-Ansari, sahabat Nabi Muhammad 
SAW dari golongan Ansar. Minat Surkati untuk menempuh pendidikan ke Mesir kandas oleh kematian 
ayahnya. Ia kemudian berhaji, bermukim di Madinah selama empat atau lima tahun menimba 
pengetahuan. Selanjutnya ia kemudian pindah ke Mekah, berguru pada Muhammad ibn Yusuf al-
Khayyat dan Syuaib ibn Musa al-Magribi selama sebelas tahun.  Pada tahun 1906, karena prestasi 
gemilang Surkati mendapat sertifikat sebagai guru agama tertinggi dari pemerintah Istanbul, Turki. Ia 
juga diangkat menjadi guru di masjid al-Haram sekaligus sebagai mufti Mekah.  Surkati mendalami 
diskursus pembaruan Islam dari menelaah buku-buku tokoh pembaruan; ibn Taimiyah dan Abduh.  
Atas permintaan organisasi Jamiah al Khair di Jakarta, Surkati kemudian datang ke Indonesia bersama 
dua rekannya, Muhammad al-Magribi dan Muhammad ibn Abdul Hamid al-Sudani, sebagai guru misi 
dari Mekah. Lihat dalam  Tim Penyusun Ensiklopedi Islam, Ensiklopedi Islam, jil. 4, h. 281-282. 
68 Djarnawi menceritakan perjumpaan Dahlan dengan Surkati pada saat kedua tokoh tersebut 
duduk berhadapan dalam suatu perjalanan kereta api. Perhatian Dahlan dicuri oleh sosok di 
hadapannya,  berbusana rapi dan berwajah teduh, sedang membaca majalah al-Manar dengan asik. Hal 
menarik bagi Dahlan adalah kenyataan bahwa orang yang duduk dihadapannya sedang membaca 
majalah yang keberadaannya dilarang beredar di Hindia Belanda. Dahlan kemudian berinisiatif 
memperkenalkan diri kepada Surkati, yang membawa keduanya pada diskusi dan berpadu gagasan 
tentang pentingnya organisasi untuk menggerakkan umat Islam. Djarnawi Hadikusuma, Aliran 
Pembaruan dalam Islam; dari Jamaluddin al-Afghani hingga KH. Ahmad Dahlan, h. 105. Sedikit 
agak berbeda, Deliar menuturkan riwayat yang menurutnya populer dalam warga Muhammadiyah dan 
al-Irsyad, Dahlan dan Surkati duduk berhadapan dalam gerbong kereta yang sama, Dahlan sedang 
membaca tafsir al-Manar, suatu hal yang menarik bagi Surkati karena ada seorang pribumi Hindia 
Belanda yang memiliki akses bacaan tafsir ilmiah. Keduanya kemudian terlibat percakapan yang 
mengarahkan mereka pada keinginan kuat untuk menyebarkan pemikiran Abduh dalam masyarakat 
masing-masing. Deliar Noer, The Modernist Muslim Movement in Indonesia terj. Deliar Noer, 
Gerakan Moderen Islam di Indonesia 1900-1942, h. 87. Kisah yang dinukil Noer ini serupa dengan 
versi Junus Salam, dengan keterangan rute kereta dari Jakarta menuju Surabaya melalui Jogya-Solo. 
Lih, Junus Salam, K. H. A. Dahlan: Amal dan Perdjoangannja, h. 65. 
69 Jam’iyah al-Islam al-Islah wa al-Irsyad al-Arabia, organisasi yang memperoleh legalitas 
dari pemerintah Hindia Belanda pada 11 Agustus 1915. Berpusat di Jakarta, organisasi ini bergerak 
dengan kegairahan dan semangat yang lebih tinggi dalam aktivitas organisasinya. Al-Irsyad berpusat 
pada domain; pemeliharaan tradisi Arab sesuai ajaran Islam dan penyebaran pengetahuan dikalangan 
masyarakat Arab, serta membangun fasilitas infrastruktur untuk melangsungkan penyelenggaraan 
pendidikan. Meskipun secara normatif al-Irsyad berorientasi Arab, akan tetapi dalam penyelengaraan 
organisasi tetap memberi ruang pelibatan orang-orang non Arab. Perspektif pengembangan pendidikan 
Islam al-Irsyad sangat kuat dipengaruhi oleh reformisme Abduh. Konten dalam pemerian pengajaran 
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Muhammadiyah. Keterlibatan Dahlan dalam Jamiah al-Khair memiliki makna 
penting sebagai tanda perjumpaan Dahlan dengan suatu organisasi Islam yang 
merepresentasikan watak modernis dan rapi. Posisi penting Jamiah al-Khair, menurut 
Deliar, terletak pada kenyataan bahwa: “... that it started an organization of modern 
character (with statutes, enrolled members, regular meetings) and established a 
school which introduced to a certain extent a modern method of instruction... .”70 
Perjalanan lebih lanjut dalam perluasan irisan-irisan intelektualisme Dahlan, 
membawanya masuk dalam pergaulan kelompok ‘Zaman Bergerak’, suatu 
intelektualisme yang melibatkan Islam sebagai diskursus perlawanan sengit terhadap 
kolonialisme. Representasi utama dari diskursus perlawanan Islam terhadap 
kolonialisme dalam bentuk organisasi adalah Sarikat Islam, suatu organisasi yang 
membawa dan mendekatkan retorika Islam dengan isu-isu pembebasan kaum terjajah. 
Menurut Takashi Shiraishi, keterlibatan Dahlan dalam SI merupakan respon 
pragmatis terhadap ekspansi SI. Sikap Dahlan, oleh Sirhaishi, digambarkan dalam 
kalimat berikut: 
..... Sebenarnya, K.H. Ahmad Dahlan, seorang pegawai keagamaan Sultan dan 
ulama yang terkenal berpikiran maju dari Kauman, tidak begitu antusias 
terhadap SI. Ia baru saja mendirikan Moehammadijah untuk memajukan 
pengetahuan orang Islam tentang agamanya. Melihat ekspansi SI di mana-
mana, ia lalu mengambil pimpinan SI Yogyakarta. Dahlan menjadi ketua dan 
Mas Pengoeloe Haji Abdullah Sirat, Sekretaris Moehammadijah, sebagai 
sekretaris. SI Yogyakarta dibolehkan berdiri selama tidak mengganggu 
kepentingan Moehammadijah..... .71 
                                                                                                                                                                             
Islam sebagaimana saran Abduh untuk diseminasi pendidikan anak-anak Islam diarahkan pada tiga 
ranah utama; tauhid, fikih, dan sejarah. Deliar Noer,  The Modernist Muslim Movement in Indonesia 
terj. Deliar Noer, Gerakan Moderen Islam di Indonesia 1900-1942, h. 73-80.   
70 Deliar Noer, The Modernist Muslim Movement in Indonesia 1900-1942, h. 61. Bdk. dengan 
edisi Indonesia, Deliar Noer, The Modernist Muslim Movement in Indonesia terj. Deliar Noer, Gerakan 
Moderen Islam di Indonesia 1900-1942, h. 71.  
71 Takashi Shiraishi, An Age in Motion: Popular Radicalism in Java 1912-1926, terj. Hilmar 
Farid, Zaman Bergerak: Radikalisme Rakyat di Jawa 1912-1926 (Cet. I, Jakarta: PT Pustaka Utama 
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Perjumpaan Dahlan dengan tokoh-tokoh pergerakan dengan retorika 
perlawanan Islam terhadap kolonialisme di sekitar Yogyakarta dan keterlibatan 
pragmatisnya dalam SI, merupakan fakta sederhana yang menunjukkan keterbukaan 
watak pemikiran pendiri Muhammadiyah ini. Sikap pragmatis terhadap SI ini 
kemudian menuai berkahnya sendiri, ketika SI menyelenggerakan rapat tahunan di 
Yogyakarta, Cokroaminoto terpilih sebagai ketua, Dahlan menjadi adviseur Central 
Sarekat Islam, posisi yang dijabatnya bersama Djojosoediro, seorang teosofis di 
Batavia.72  Posisi sebagai adviseur (penasehat) SI menjadi posisi yang mutualistik 
dalam meluaskan jaringan dakwah Muhammadiyah melalui sayap-sayap SI. 
Berdasarkan studi yang dilakukan Mu’arif, memasuki tahun 1921 hampir semua 
pembukaan cabang baru Muhammadiyah bermula dari undangan openvergadering SI 
setempat. Ketika peserta openvergadering menilai sepaham dengan pandangan 
keagamaan yang dianut Muhammadiyah, ketika itulah utusan hoofdbestuur 
Muhammadiyah mendirikan cabang.73 
                                                                                                                                                                             
Grafiti, 1997), h. 76. Lih. Juga Deliar Noer, The Modernist Muslim Movement in Indonesia terj. Deliar 
Noer, Gerakan Moderen Islam di Indonesia 1900-1942, h. 119. 
72 Takashi Shiraishi, An Age in Motion: Popular Radicalism in Java 1912-1926, terj. Hilmar 
Farid, Zaman Bergerak: Radikalisme Rakyat di Jawa 1912-1926, h. 156. 
73 Menurut Mu’arif, salah seorang tokoh yang memiliki peran sentral dalam relasi mutualistik 
antara SI dan Muhammadiyah adalah murid Dahlan, Fachrodin. Seorang pengikut Muhammadiyah 
yang berusia muda dan berwatak progresif. Fahcroddin juga yang menyertai suryopranoto sebagai De 
Stokingkoneng (Raja mogok), suatu citra yang dengan jelas menunjukkan watak pembangkang 
revolusioner terhadap kolonialisme. Lewat sosok Fachroddin, Mu’arif mengajukan temuan baru 
tentang tahun perluasan Muhammadiyah selain dalam residensi Yogyakarta, yaitu ke luar pulau Jawa. 
Menurut Mu’arif,  jika data sebelum studi yang dilakukannya selalu menunjuk tahun 1927 sebagai 
awal perluasan Muhammadiyah ke luar Jawa, ia mengajukan data lebih awal, yaitu tahun 1922 ketika 
Fachroddin bersama Abdul Azis menghadiri undangan vergadering cabang Bangka Sungailiat. Catatan 
Mu’arif ini didasarkan pada Soewara Moehammadijah no. 10/th ke-23/1922 tentang verslag 
Lampahing Oetoesan H. B. M. D dateng Soengeliat (Bangka). Mu’arif, Benteng Muhammadiyah: 
Sepenggal Riwayat dan Pemikiran Haji Fachroddin 1890-1929 (Cet. I, Yogyakarta: Suara 
Muhammadiyah, 2010), h. 13 dan 65.  
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Luas jangkauan pergaulan Ahmad Dahlan sangat memengaruhi bangunan 
konseptualnya ketika mendirikan Muhammadiyah sebagai organisasi gerakan Islam. 
Perjalanannya selama dua kali menimba pengetahuan sampai ke pusat studi Islam, 
Mekkah, menandai perjumpaan dan keterlibatannya dengan diskursus reformisme 
Islam. Persentuhannya dengan Jamiah al-Khair menjadi gerbang pemahaman tentang 
perlunya kebangunan Islam di tanah Hindia Belanda digerakkan melalui jalan yang 
terpola, terstruktur, dan berjejaring. Pergaulannya dengan Budi Utomo 
mendorongnya masuk dalam jalan organisasi dengan cara modern dan sesuai 
kemauan zaman. Kemudian irisan Muhammadiyah dan SI membawa Dahlan pada 
diskursus Islam progresif-revolusioner. Akan tetapi semua itu, menurut Alwi Shihab, 
tidak cukup memuaskan visi Dahlan untuk mengentaskan problem yang berlangsung 
akut dalam masyarakat.74 
Terkait warisan intelektual Dahlan dalam bentuk tulisan, sekurangnya dapat 
disimak dalam dua risalah yang diyakini sebagai tulisan Dahlan. Pertama, praeadvies 
Hoofdbestuur Muhammadiyah pada kongres Islam pertama yang berlangsung di 
Cirebon tahun 1921. 75 Kedua, risalah dengan judul “Tali Pengiket Hidoep 
Manoesia”76 yang dinyatakan sebagai transkrip pidato Ahmad Dahlan pada kongres 
Hoofdbestuur Muhamaddiyah yang berlangsung Desember 1922. Dari dua dokumen 
                                                             
74 Alwi Shihab, Membendung Arus: Respons Gerakan Muhammadiyah terhadap Penetrasi 
Misi Kristen (Cet. I, Bandung: Mizan, 1998), h. 112-113. 
75  Naskah resmi Praeadvies Hoofdbestuur Muhammadiyah ini terdapat dalam Verslag 
Perserikatan  Muhammadiyah tahun ke IX, 1922, h. 124-139.  
76 Naskah dengan judul “Tali Pengiket Hidoep Manoesia” dipublikasikan pertama kali  oleh 
Het Bestuur Taman Poestaka Moehammadiyah, oktober 1923. Naskah yang sama telah pula dimuat 
sebagai tulisan pembuka dalam buku yang disusun Sukrianta AR dan Abdul Munir Mulkhan, 
Perkembangan Pemikiran Muhammadiyah dari Masa ke Masa terbitan PT Dua Dimensi, 1985. Jika 
terdapat kutipan langsung, maka kutipan dalam tesis ini akan merujuk pada naskah yang diterbitkan 
oleh Het Bestuur Taman Poestaka Moehammadiyah.  
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ini dapat dijadikan sebagai penerang kecil untuk melihat corak intelektualisme 
Dahlan. Selain tulisan langsung Dahlan tersebut, terdapat pula rekaman pemikiran 
Dahlan melalui muridnya, K. R. H. Hadjid; “Falsafah Ajaran K. H. Ahmad Dahlan”. 
Jejak intelektualisme Dahlan berikutnya dapat ditelusuri pada beberapa diktum 
Ahmad Dahlan yang diabadikan oleh para penggerak awal Muhammadiyah dalam 
kesaksian tertulis. Kelangkaan karya tertulis Ahmad Dahlan, menurut Alwi Shihab, 
merupakan paralelitas pragmatisme dalam ijtihad keagamaan yang lebih 
mendahulukan pemecahan problem keagamaan dengan solusi konkret ketimbang 
pemikiran teoritis atau risalah filosofis.77 
B. Kesatuan Hidup dan Falsafah Ajaran: Percik Pemikiran 
Membaca pemikiran Ahmad Dahlan dalam “Tali Pengiket Hidoep Manoesia” 
dan “Falsafah Ajaran K. H. Ahmad Dahlan” akan ditemukan peta paradigmatik 
orientasi Islam yang melandasi gerakan Muhammadiyah pada fase formatifnya. 
Menurut Munir Mulkhan, pandangan keagamaan Ahmad Dahlan mencerminkan 
suatu sikap yang terbuka terhadap  pluralitas, berlandaskan akal dan hati suci dalam 
memahami teks primer Islam―Alqurãn dan Hadĩs―, serta menolak fanatisme yang 
dapat menjadi sandungan dalam pencarian kebenaran. Sikap keagamaan yang 
terbuka, kritis, dan kreatif merupakan negasi terhadap eksklusifisme yang 
menempatkan pluralitas realitas sosial sebagai ancaman. Ahmad Dahlan, masih 
                                                             
77 Alwi Shihab, Membendung Arus: Respons Gerakan Muhammadiyah terhadap Penetrasi 
Misi Kristen, h. 111.  Kelangkaan sumber primer tentang pemikiran Ahmad Dahlan, oleh Burhani 
dinyatakan sebagai petaka sekaligus rahmat.  Kelangkaan tersebut menjadikan posisi Muhammadiyah 
pada fase Ahmad Dahlan sebagai subjek yang netral, sehingga peneliti dapat membangun pandangan 
yang beragam tentang Muhammadiyah sejauh pandangan tersebut memiliki data dan argument. Lihat 
dalam, Ahmad Nadjib Burhani, The Muhammadiyah’s Attitude to Javanese Culture in 1912-1930: 
Appreciation and tention terj. Izza Rahman Nahrowi,  Muhammadiyah Jawa (Cet. I; Jakarta: Al-wasat 
Publishing House, 2010), h. 7. 
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menurut Mulkhan, dapat dipandang menganut gagasan Islam inklusif yang 
meletakkan kebenaran dan kesalehan pada kesediaan memperjuangkan kesejahteraan 
manusia seluruhnya. 78 Menurut Alwi, secara skematis ada empat problem yang 
menjadi kepedulian utama Dahlan; 1) kehidupan agama yang tidak murni. 2) 
pendidikan agama yang tidak efisien. 3) Kegiatan para misionaris Kristen. 4) Sikap 
masa bodoh, bahkan anti agama kaum intelegensia.79 
Untuk melihat pemikiran Dahlan, maka di sini akan dicermati apa yang 
tertuang dalam naskah yang telah disebutkan terdahulu. Gagasan-gagasan yang 
tertuang dalam naskah-naskah tersebut dapat disebut sebagai pemikiran teoritis. 
Rangkaian analisis akan dimulai dari naskah “Tali Pengiket Hidoep Manoesia”, 
kemudian diteruskan dengan mencermati “Falsafah Ajaran K. H. Ahmad Dahlan” 
dan terakhir melihat potongan-potongan testamen praeadvies Hoofdbestuur 
Muhammadiyah pada kongres Islam pertama yang berlangsung di Cirebon tahun 
1921. 
1. Tali Pengiket Hidoep Manoesia 
Risalah ini dimulai dengan pernyataan bahwa “Tali Pengiket Hidoep 
Manoesia” merupakan kesadaran yang universal, suatu pengetahuan yang ada pada 
manusia seluruhnya. Risalah kemudian dilanjutkan dengan peringatan perlunya 
manusia bersatu hati. Ada dua argumentasi dasar yang diajukan oleh Dahlan, 
mengapa manusia perlu bersatu hati. Pertama, sebab manusia itu satu daging dan satu 
                                                             
78  Abdul Munir Mulkhan, Ilmu dan Pendidikan dalam Pandangan Kiai Ahmad Dahlan 
Makalah disajikan pada acara Kajian Ideologi Muhammadiyah yang diselenggarakan oleh MPKPPM 
bekerjasama dengan MPKPWM DIY di kantor PP Muhammadiyah jl Cik Ditiro, Yogyakarta, 29 
Maret 2009, h. 4. Naskah yang sama juga telah dimuat dalam jurnal Veridika, vol. XIII, no. 22 Juli 
2001, h. 125-135. 
79 Alwi Shihab, Membendung Arus: Respons Gerakan Muhammadiyah terhadap Penetrasi 
Misi Kristen, h. 111. 
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darah, apa pun latar belakang primordialnya. Kedua, manusia perlu berbahagia dalam 
hidup dunia  secara bersama-sama. Untuk menggapai dua kesadaran tersebut, Dahlan 
menyatakan perlunya satu panduan yang menata arah; Islam dengan kitab suci 
Alqurãn. Dahlan menyatakan: “Seharoesnja dan sepatoetnjalah memimpin 
kehidoepan itoe memakai satoe alat, jaitu berpemimpin Islam, ijalah Koeran”.80 
Dahlan mengajukan suatu hipotesis: 
Djangan  pemimpin-pemimpin terkejoet. Lihatlah kanan kiri, dimoeka dan 
dibelakang dengan baik-baik. Boekankah masih ta’ keroean? Ingatlah, saja 
tiada hanja memandang satoe bangsa sadja, tetapi semoea bangsa manoesia. 
Meskipoen  kita melihat hanja satoe bangsa sadja, djoega beloem  rata satoe 
hati. Itoe sesoenggoehnya tiada mendjadikan enak, tetapi lawannja, ja’ni 
berbahaja.81 
Seruan Dahlan pada jalan persatuan, didasari oleh keprihatinan terhadap 
fragmentasi, kalau tak hendak disebut sebagai eksklusifisme, yang ditemukan Dahlan 
sedang menjangkiti perangai elit agama. Para elit agama masih dikuasai oleh sikap 
pendakuan kebenaran pada diri dan kelompoknya. Hal inilah yang menurut Dahlan 
menjadi penyebab pudarnya kesadaran sebagai manusia yang ‘satoe darah’ dan ‘satoe 
daging’. Dahlan kemudian mengajukan tiga penyebab dari tidak bersatu hatinya 
manusia, umat Islam secara spesifik, dalam jalan persatuan. Pertama, para elit agama 
terjebak dalam sikap saling menegasikan eksistensi pengetahuan masing-masing. 
Perbantahan dan negasi antar elit terkait pandangan keagamaan masing-masing ini, 
menurut Dahlan sesunguhnya menunjukkan kurangnya pengetahuan. Dengan kata 
lain, keengganan menerima kebenaran dari yang liyan (the others) merupakan 
paralelitas dari watak ‘jahiliyah’. Kedua, terpasung dalam textual discourse (wacana 
                                                             
80 Ahmad Dahlan, Tali Pengiket Hidoep Manoesia (Yogyakarta: Het Bestuur Taman Poestaka 
Moehammadiyah, 1923), h. 1. 
81  Ahmad Dahlan, Tali Pengiket Hidoep Manoesia, h. 1. 
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teks). Dahlan menyatakan bahwa para pemimpin agama masih sibuk dengan seruan-
seruan retoris, sibuk dengan ‘soera sadja’ dan belum maju ke dataran aksi. Ketiga, 
sibuk memoles hasrat. Mereka yang disebut sebagai elit agama, atau pemimpin 
agama, dalam pengamatan Dahlan belum membangun satu visi tentang kemaslahatan 
untuk seluruh manusia. Seluruhnya masih terperangkap dalam kotak pemuasan 
kesenangan kelompok masing-masing, atau lebih jelek lagi pada pemuasan terhadap 
kesenangan individual dari elit agama tersebut. Fakta ini sudah merupakan 
pengetahuan masyarakat luas, dengan hiperbolis Dahlan menyebut fakta ini sebagai 
‘goetji wasiat jang soedah terboeka’.82 
Untuk menuju kepada jalan bersatu hati dalam kebenaran, menurut Dahlan 
dapat ditempuh melalui sikap lapang hati, berpikiran terbuka dan tidak tergesa-gesa 
menampik atau menerima suatu pandangan keagamaan. Ia juga menyatakan perlunya 
elit agama memahami dengan baik perihal sosio-kultural kaum yang dihadapinya. 
Dahlan menyatakan perihal tersebut dengan parafrase yang lugas dan jernih: 
Pemimpin² haroes tahoe benar akan kelakoean, keadaan dan adat-istiadat 
orang yang dipimpin, soepaja laloe dapat ia berboeat dengan mengingat 
“oekoer badan sendiri”, dan djangan tergesa-gesa, haroes terang dan faham 
pada sekalian  barang jang diterima atau jang ditolak dan djangan dengan 
paksa. Djika begitoe dapatlah menoemboehkan  perbitjaraan jang enak, 
menoejoe keperloean  jang amat penting, jaitoe: “manoesia bersatoe hati”.83 
Dahlan menyorot tajam sikap jumud, suatu sikap yang memagari diri dari 
kemungkinan kebenaran yang dapat datang dari luar dirinya. Kecelakaan kaum 
terdahulu, ungkap Dahlan, disebabkan oleh sikap merasa cukup dengan apa yang 
diperoleh dan diwarisi dari para pendahulu, dari nenek moyangnya. Sikap jumud 
                                                             
82 Ahmad Dahlan, Tali Pengiket Hidoep Manoesia, h. 2-3. 
83 Ahmad Dahlan, Tali Pengiket Hidoep Manoesia, h. 3. 
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yang tidak akan menimpa kaum yang senang menjalani pencarian yang teliti dan 
permenungan yang dalam: 
Begitoe djoega soedah mendjadi kebiasaan  orang, segan dan tiada maoe 
menerima barang  apa sadja jang kelihatan baroe, jang tiada sama dengan jang 
soedah didjalani, sebab pada perasaannja, barang jang kelihatan baroe itoe 
mendjadikan  tjelaka dan  soesah, meskipoen  soedah  kenjataan, bahwa orang 
jang mendjalani barang jang baroe itoe misalnya mendapat kesenangan dan 
bahagia. Hal itoe terketjoeali orang jang  memang soenggoeh²  berichtiar 
boeat goenanja kebadjikan orang banjak, dan jang soeka memikir-mikir dan  
merasa-rasakan dengan pandjang dan dalam.84 
Pencarian yang teliti dan permenungan yang dalam, berdasarkan proposisi 
Dahlan, harus dilakukan dengan dasar “hoekoem jang sah dan setoedjoe dengan hati 
jang soetji”.85 Kemudian perangkat epistemik yang dapat digunakan dalam pencarian 
yang teliti dan permenungan yang dalam tersebut adalah akal: 
Adapoen djalannja soepaja manoesia dapat menjampeikan kepada barang jang 
dimaksoedkan, itoelah haroes memakai akal jang waras, artinja akal jang tida 
masoek terkena bahaja. Adapoen sifatnja akal jang waras itoe, jaitoe akal jang 
dapat memilih sembarang perkara dengan setiti dan perhatian dengan 
pertimbangan. Sesoedah dipilih, laloe dipertempatkan di mana ketegoehan 
hati.86 
Risalah “Tali Pengiket Hidoep Manoesia” ini kemudian memasuki 
perbincangan yang cukup spesifik tentang akal, tentang fungsi dan pembinaannya. 
Ulasan tentang akal ini menempati bagian yang lebih ekstensif dan merentang sampai 
akhir tulisan dalam risalah tersebut. Sekurangnya ada tiga skema besar terkait akal 
yang disodorkan Dahlan sebagai diskursus yang penting untuk menerabas problem 
sosio-kultural, atau lebih jauh dapat disebut problem peradaban, pada zamannya. 
Pertama, watak akal. Kedua, pendidikan akal. Ketiga, kesempurnaan akal. 
                                                             
84 Ahmad Dahlan, Tali Pengiket Hidoep Manoesia, h. 3-4. 
85 Ahmad Dahlan, Tali Pengiket Hidoep Manoesia, h. 4. 
86 Ahmad Dahlan, Tali Pengiket Hidoep Manoesia, h. 6. 
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Watak akal menurut Dahlan, ada dua; terbuka terhadap segala traktat 
pengetahuan dan potensi untuk tumbuh berkembang.  Pandangan Dahlan tersebut 
dapat disimak pada kutipan berikut: 
Wataknja akal itoe, mempoenjai dasar menerima segala pengetahoean dan 
memang pengetahoean itoelah jang mendjadi keboetoehannja akal; sebab akal 
itoe oempamanja seperti bidji (widji), jang terbenam didalam boemi, bisanja 
terbit (tjoekoel) dari boemi dan tambah-tambah sehingga mendjadi pohonan 
jang besar, itoelah  tentoe disambili siraman ajer dan sesamanja. Demikian 
djoega akalnja manoesia, nistjaja tida bisa bertambah-tambah sampei kepada 
sampoernanja akal, bilamana tida diberi siraman dengan pengetahoean. Akan 
tetapi segalanja itoe mesti dengan berbareng dengan kehendak Toehan jang 
berkoeasa.87 
Melalui kutipan tersebut, Dahlan dapat diposisikan sebagai intelektual yang 
progresif dalam menempatkan akal pada aras peradaban. Akal yang senantiasa 
ditampilkan dengan konfigurasi yang terbuka terhadap berbagai percikan-percikan 
api pengetahuan menandai suatu identitas individu yang memiliki keberanian untuk 
berjumpa dengan kebenaran-kebanaran yang mungkin ada pada yang liyan (the 
others). Lebih lanjut dapat dipahami bahwa konfigurasi akal yang terbuka merupakan 
tautologi dari evolusi kecerdasan atau kearifan yang tak bosan untuk tumbuh dan 
berkembang menjawab tantangan historisnya berbareng dengan kehendak bimbingan 
Tuhan.  
Selanjutnya tentang pendidikan akal, Dahlan menyuarakan [kembali] 
pentingnya ilmu mantik;88 suatu pembicaraan terkait akal yang berkorelasi positif 
dengan realitas. Fase paling pondasional dalam cakrawala keilmuan dicapai melalui 
                                                             
87 Ahmad Dahlan, Tali Pengiket Hidoep Manoesia, h. 6. 
88 Mantik, dalam terma yang lain disebut logika, suatu ilmu yang membahas aturan-aturan 
umum tentang kebenaran berpikir. Mantik kadang kala diposisikan sebagai ilmu alat, yakni ilmu yang 
menjadi landasan untuk memahami dengan benar ilmu-ilmu lainnya, akan tetapi sebagian kalangan 
memosisikan mantik sebagai satu ilmu yang independen, bukan sebagai ilmu alat. Lihat dalam, Hasan 
Abu Amar, Ringkasan Logika Muslim: sebuah Analisa Definisi (Cet. I; Jakarta: Yayasan Al-
Muntadzhar, 1992), h. 16-17.  
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proses belajar. Kemampuan oral-retoris-intelektual yang diperoleh seseorang 
merupakan refleksi dari ketekunan dalam meramu berbagai kearifan dan 
pengetahuan. Kesediaan untuk menangkap kilasan-kilasan pengetahuan dari berbagai 
arah bukanlah tanda kelemahan, sebaliknya sikap tersebut menunjukkan sikap baik 
seorang pecinta pengetahuan; menimba dan menyuling pengetahuan melalui 
dialektika. Dalam bahasa Dahlan, dapat disimak sebagai berikut: 
..... orang jang dapat menerima bitjara yang baik, jang datangnja dari orang 
lain, laloe soeka membitjacarakan dengan lain-lainnja, itoe sesoenggoehnya 
boekannja orang jang lembek, walaoepoen  orang itoe tida dapat menambahi; 
sebab tiadalah jang lebih baik-baiknja perboeatan, ketjoeali orang jang bisa 
menghidoep-hidoepkan perkataannja orang jang bidjaksana.89 
Tafsir sederhana yang dapat ditegaskan dari penggalan “bitjara jang baik” 
tiada lain adalah hikmah, kearifan, atau pengetahuan yang dalam. Seseorang akan 
sanggup “bitjara jang baik” jika pada dirinya ada hikmah, kearifan yang dalam. 
Sehingga menyerap “bitjara jang baik, jang datangnja dari orang lain” dan “soeka 
membitjarakan dengan lain-lainnja” dapat direproduksi dalam teks redaksional 
kontemporer, yaitu; keberanian menjelajahi kearifan dari yang liyan (the others) dan 
menyulingnya melalui dialektika merupakan sikap sejati seorang intelektual. Pada 
dialektika inilah sesungguhnya dapat ditemukan ‘jalan baru’ pandangan keagamaan 
lewat pintu ijtihad. Pada kutipan pernyataan terdahulu, ketika Dahlan menyatakan 
“djangan tergesa-gesa, haroes terang dan faham pada sekalian barang jang diterima 
ataoe jang ditolak dan djangan dengan paksa”, sesungguhnya Dahlan sedang 
menawarkan moda keberagamaan yang kritis. Oleh karena itu, jika hendak dibuat 
dalam rangkaian redaksional baru yang ringkas, maka akan diperoleh pernyataan 
                                                             
89 Ahmad Dahlan, Tali Pengiket Hidoep Manoesia, h. 7. 
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berikut; sikap keberagamaan yang sejati adalah keberanian untuk menyiangi iman 
dari berbagai percikan kearifan melalui akal [nalar] dialektis. 
Dahlan juga melontarkan kritik, sebagaimana telah dikutip terdahulu, terhadap 
sikap keberagamaan yang merasa cukup dengan dirinya sendiri, yang merasa cukup 
dengan apa yang telah diwarisinya dari para nenek moyangnya. Model keberagamaan 
yang demikian, yang merasa cukup dengan apa yang diwarisi dari generasi 
pendahulunya, menurut Moeslim Abdurrahman, adalah model keberagamaan yang 
terjebak oleh persepsi dan struktur pengalaman historisnya. Moeslim, menyatakan 
kritiknya terhadap sikap keberagamaan yang tertutup dalam redaksi yang lebih 
kentemporer, sebagaimana dapat dibaca pada pernyataan berikut: 
Dalam tradisi Islam, teologi negatif sebenarnya berarti harus mempertanyakan 
dan menunjukkan hal-hal yang tidak benar, dan bahkan itu sesuatu yang 
sifatnya sentral. Pengakuan keislaman melaui pengucapan syahadat pada 
dasarnya dimulai pernyataan ‘negatif’, dengan menafikan semua dewa yang 
bukan Tuhan dalam tradisi monoteisme sejati. Jadi sebenarnya, seorang 
muslim tidak mungkin sampai ke taraf keimanan yang sejati sebelum ia 
mengalami pergulatan dengan dirinya sendiri dan dengan lingkungan sosial di 
sekitar. Dalam  proses seperti itu, kemampuan untuk membebaskan 
strukturnya masing-masing sangat diperlukan, agar ia dapat berperilaku sesuai 
dengan dasar-dasar moralitas agama yang otentik. Sudah tentu bukan 
sebaliknya―berperilaku dengan hanya menuruti peranan sosiologisnya atau 
status yang disandangnya dalam  masyarakat.90 
Oleh karena jebakan persepsi dan pasung struktur masa lalu, masih menurut 
Moeslim, menyebabkan seseorang akan sulit membangun sikap obyektif terhadap 
sesuatu di luar batas-batas moral historis keagamaannya. Jika hal ini berlanjut pada 
sikap memaksakan kebenaran yang dianutnya pada pihak lain, maka dalam perspektif 
iman yang autentik, sikap tersebut dapat dituding sebagai tirani, atau syirik yang 
menghadang terciptanya peradaban yang sehat dan humanis. 91 Paralelitas gagasan 
                                                             
90 Moeslim Abdurrahman, Islam Transformatif  (Cet. III, Jakarta: Pustaka Firdaus, 1997), h. 
10. 
91 Moeslim Abdurrahman, Islam Transformatif , h. 11. 
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antara Dahlan dan gagasan Moeslim dalam redaksi kontemporer, terletak pada satu 
poin sentral; menolak eksklusifisme dalam dialektika pengetahuan menuju kebenaran. 
Oleh karena itu, dapat dikatakan bahwa kebenaran autentik akan membersit dari 
keberanian untuk melampaui jebakan struktur masa lalu, melintasi batas-batas 
historisitasnya dalam bahasa Moeslim, atau jangan tergesa-gesa, harus terang dan 
paham, dan jangan meluahkan paksaan, dalam bahasa Dahlan. 
Selanjutnya, kembali pada Dahlan, ia kemudian memetakan parameter akal 
sempurna dalam enam poin. Pertama, belas kasih. Menimbang segala perkara, 
menurut Dahlan, tidak akan maslahat dan sampai pada keutamaan jika tidak dengan 
pondasi belas kasih. Tanpa belas kasih, suatu perbuatan akan berakhir menjadi sia-
sia, tanpa makna (meaningless). “Memilih perkara apa-apa haroes dengan belas 
kasian. Manoesia tida sampei kepada keoetamaan, bila tida dengan belas kasian:...., 
dan teroes sia-sia.92  Kedua, mendasarkan proses pada komitmen dan konsistensi. 
Ketiga, harus terang benderang dalam memilih, bukan jatuh pada konsensus masa 
lalu, pada taklidisme. Keempat, itikad yang teguh pada kebajikan. Kelima, pendirian 
yang kukuh sesudah menentukan pilihan. Keenam, mampu membedakan antara yang 
harus dilakukan dan tidak boleh dilakukan.93 
Pada bagian akhir risalah “Tali Pengiket Hidoep Manoesia”, Dahlan 
menasbihkan suatu penanda spiritualitas; gnosis[isme] 94  berlandaskan hati suci. 
                                                             
92 Ahmad Dahlan, Tali Pengiket Hidoep Manoesia, h. 7. 
93 Ahmad Dahlan, Tali Pengiket Hidoep Manoesia, h. 7-8. 
94 Gnosis merupakan terminologi yang kerap digunakan untuk menunjuk pada doktrin sufi 
dan laku spiritual dalam tasawuf. Gnosis dimulai dengan tata pikiran, tetapi untuk dapat ,melahirkan 
pemahaman yang utuh dan jernih, tata pikiran harus dilanjutkan dengan tindakan (amalan), yang 
melibatkan seluruh wujud diri, juga iman. Penjelasan tentang gnosis ini dapat dilihat dalam, Seyyed 
Hossein Nasr, The Garden of Truth: The Vision and Promise of Sufism, Islam’s Mystical Tradition  
terj. Yuliani Liputo, The Garden of Truth: Mereguk Sari Tasawuf (Cet. I; Bandung: Mizan, 2010), h. 
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Dahlan, masih dalam petiti tentang akal, mengingatkan tentang bahaya terperosoknya 
akal ke dalam perangkap-perangkap syahwat dunia. Untuk dapat mengelakkan diri 
dari perangkap tersebut, dengan menggunakan terma yang bernuansa sufistik, ia 
menegaskan perlunya mengaktifkan alarm spiritual; hati suci. Jika akal dan hati suci 
ini berfungsi dengan baik maka manusia akan sampai pada derajat (makam dalam 
terma sufisme); manusia budiman. Dengan terminologi yang sederhana tersebut, 
Dahlan sedang menawarkan diferensi antara manusia autentik dan manusia 
semiotik.95 Eksplanasi tentang derajat manusia budiman yang digapai melalui hati 
suci dapat disimak pada pernyataan Dahlan berikut: 
Tiada jang bolih goena tangganja pangkat Boediman, melainkan hati jang 
soetji. Dan tidalah menoesia jang dapat mendjangka keloehoeran doenia dan 
achirat, melainkan orang jang mempoenjai sifat Boediman. Dari itoe, barang 
siapa sahadja, jang soeka hendak mengedjar mendjadi orang jang berpangkat 
Boediman, hendaklah menjediakan dirinja kepada djalannja Boediman, jaitu 
tahan dan koeat mengalahkan hawa nafsoenja.96 
2. Falsafah Ajaran K. H. Ahmad Dahlan; Kesaksian Seorang Murid 
Falsafah ajaran Ahmad Dahlan ini merupakan kesaksian dari Hadjid, murid 
langsung Ahmad Dahlan. Usia Hadjid 19 tahun ketika bergabung dalam gerakan 
Muhammadiyah dan menjadi murid Dahlan. Berdasarkan pengakuan Hadjid sendiri, 
ia bergaul dengan Ahmad Dahlan sebagai murid sampai Dahlan wafat. Berikut ini 
pengakuan Hadjid: 
Sejak pulang dari pondok Termas tahun 1916 saya masuk perkumpulan 
Muhammadiyah. Pada waktu  itu saya berusia 19 tahun. Kemudian saya 
                                                             
95 Otentik: manusia yang memahami asal eksistensialnya yang sejati, melakukan tindakan-
tindakan dalam hidup untuk memuliakan diri dan iman yang diperpegangi, yang memahami arah yang 
benar untuk transformasi eksistensial sampai pada liang eskatologis yang dipercayainya, dalam bahasa 
teologis yang ringkas, manusia autentik ialah yang memahami asalnya dari Tuhan dan kembali pada 
Tuhan. semiotik: manusia yang kehilangan kepekaan arah (sense of direct) dalam hidup, yang tidak 
memahami diferensi substansial antara dirinya sebagai makhluk berakal dan makhluk lain tanpa 
kemampuan fungsional akal.  
96 Ahmad Dahlan, Tali Pengiket Hidoep Manoesia, h. 9. 
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berguru, berteman dengan Kiyahi Ahmad Dahlan perkumpulan 
Muhammadiyah tersebut hingga beliau wafat pada tahun 1923.97 
Selama rentang kurun 6 tahun pergaulan yang dijalaninya, berkhidmat, 
berteman, dan berguru pada Ahmad Dahlan, menurut Hadjid, ada 7 perkara yang kuat 
terpatri dalam benaknya. 7 perkara, atau yang kemudian Hadjid sebut 7 falsafah 
ajaran, oleh Hadjid dinilai sebagai terapi yang efektif digunakan menjawab problem 
yang menimpa masyarakat. 98  Konstruksi tertulis Hadjid ini, merupakan ikhtiar 
menjaga dan memperkenalkan anatomi dasar pemikiran Islam Dahlan. Falsafah 
ajaran Ahmad Dahlan tersebut akan diberi eksplanasi seperlunya pada bagian ini. 
Pada falsafah ajaran yang pertama, Dahlan bicara tentang persoalan 
eskatologis. “Kita manusia ini, hidup di dunia hanya sekali, untuk bertaruh. Sesudah 
mati, akan mendapat kebahagiankah atau kesengsaraankah?” demikian pesan 
Dahlan sebagaimana ditulis Hadjid. 99  Individualisme, merupakan penyakit dalam 
keluasan bentang hidup manusia yang menjadi sorotan Dahlan pada falsafah pertama 
ini. Individualisme ditengarai Dahlan sebagai kecenderungan yang fokus pada 
kepentingan masing-masing dan kehilangan kepekaan terhadap sekitar. Sikap yang 
hanya peduli pada nasib sendiri ini kemudian, menurut Dahlan, menjadikan manusia 
alpa terhadap nasib eskatologisnya. Orang-orang yang terhasut oleh pemenuhan 
hasrat individual, sensibilitasnya menjadi tumpul. Mereka menderita amnesia 
terhadap asal-usul primordialnya yang sejati; bahwa setiap perbuatan memiliki 
akibat-akibat yang harus ditanggung sesudah kematian. Berdasarkan keterangan 
Hadjid, bertalian dengan falsafah ajaran pertama ini, Dahlan memampan papan tulis 
                                                             
97 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 1. 
98 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 1. 
99 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 7. 
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di dekat meja tulisnya. Pada papan tulis tersebut, Dahlan menerakan kalimat dengan 
nada peringatan yang senantiasa dapat ia baca; 
Hai Dahlan ! Sungguh bahaya yang menyusahkan itu terlalu besar demikian 
pula perkara-perkara yang mengejutkan di depanmu, dan pasti kau akan 
menemui kenyataan demikian itu, mungkin kau selamat tetapi juga mungkin 
tewas menemui bahaya. 
Hai Dahlan, coba bayangkanlah seolah-olah badanmu sendiri hanya 
berhadapan dengan Allah saja, dan dihadapanmu ada bahaya maut, peradilan, 
hisab atau peperiksaan, suga dan neraka. (Hitungan yang akhir itulah yang 
akan menentukan nasibmu). Dan fikirkanlah, renungkanlah apa-apa yang 
mendekati kau daripada sesuatu yang ada di mukamu (bahaya maut) dan 
tinggalkanlah selainnya itu.100 
Pernyataan yang ditulis Dahlan sebagai pengingat untuk dirinya tersebut 
menunjukkan sikap hati-hati agar tidak tergelincir menjadi seorang individualistik 
dan upaya untuk meletakkan refleksi eskatologis yang senantiasa menyertai 
pandangan matanya. Pada kesempatan tertentu, ketika ia berkumpul dengan teman-
temannya, kerap kali ia melontarkan renungan-renungan yang terang, yang lugas, dan 
nalar sederhana akan mudah untuk menangkap maknanya. Dahlan berujar: 
Lengah, kalau sampai terlanjur terus menerus lengah, tentu akan sengsara di 
dunia dan akhirat. Maka dari itu jangan sampai lengah, kita harus berhati-hati. 
Sedangkan orang mencari kemuliaan di dunia saja, kalau hanya seenaknya 
tidak besungguh-sungguh tidak akan berhasil; apalagi mencari keselamatan 
dan kemuliaan di akhirat. Kalau hanya seenaknya sungguh tak akan 
berhasil.101 
Dahlan menengarai sikap lengah sebagai derivasi dari kecenderungan untuk 
memoles-moles dan menyenangkan hasrat individual. Negasi dari sikap lengah 
adalah sikap hati-hati, sebuah sikap yang ditandai oleh semangat untuk mencari dan 
menemukan jalan yang selamat. Sikap hati-hati adalah refleksi dari kesadaran bahwa; 
di dunia, hidup hanya sekali untuk bertaruh tentang keselamatan eskatologis.102 
                                                             
100 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 8-9. 
101 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 9. 
102 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 9. 
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Falsafah ajaran Ahmad Dahlan yang kedua adalah tentang kebenaran yang 
dialogis. Seorang pencari kebenaran senantiasa terancam gerak langkahnya oleh satu 
sikap; klaim kebenaran (truth claim).  Klaim kebenaran dan macetnya dialog di antara 
para pengeja[r] kebenaran disebabkan oleh karena; “Kebanyakan di antara para 
manusia berwatak angkuh, dan takabbur, mereka mengambil keputusan sendiri-
sendiri”.103 Hadjid menjelaskan keheranan Dahlan terhadap sikap kaum beragama, 
atau juga yang tidak menganut agama tertentu, yang seperti menatap di bawah kubah 
tempurung, dalam bayang-bayang cakrawala yang sempit, mereka hanya melihat 
batok ‘kebenaran’ yang melingkupinya. Melalui eksplanasi Hadjid, kerisauan Dahlan 
terhadap situasi truth claim tersebut dapat disimak : 
Sebagaimana orang Yahudi yang menganggap bahwa dirinya akan bahagia, 
selain orang Yahudi akan sengsara. Begitu juga orang Kisten menganggap 
bahwa hanya golongannya yang akan bahagia mendapat surga, lainnya akan 
sengsara. 
Begitulah anggapan tiap-tiap golongan agama, sebagaimana golongan Majusi, 
golongan Shabiah dan lain-lainnya lagi. Mereka mempunyai anggapan sendiri 
hanya golongannya saja yang akan  selamat, lainnya sengsara. Golongan 
Islam juga menetapkan demikian. Hanya golongan Islam yang selamat dari 
api neraka, selain golongan Islam akan sengsara.104 
Dari kutipan tersebut, nada inklusifisme 105 , atau lebih jauh dapat disebut 
wajah pluralis, nampak begitu kuat. Dahlan menyuarakan sesuatu yang kemudian 
menggema kuat pada perjalanan agama-agama di abad 21. Perlu diutarakan eksegesis 
terkait makna pluralisme ini untuk memosisikan diskursus tersebut secara baik. 
Paradigma inklusif, juga pluralis, tak jarang diangkat dalam polemik yang tendensius, 
melemparkan tudingan negatif terhadap mereka yang membangun advokasi terhadap 
                                                             
103 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 10. 
104 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 10. 
105 Inklusif, suatu sikap terbuka dalam beragama, menghargai kemajemukan dan membangun 
relasi sosial dengan semangat kerjasama positif. 
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kemajemukan (pluralitas) sebagai keniscayaan hidup yang harus dihormati 
(pluralisme). Pluralisme, menurut Alwi Shihab, harus dibedakan dengan beberapa 
terminologi pembanding yang sering diletakkan secara keliru seakan terminologi 
tersebut memiliki makna yang sama belaka. Pertama, pluralisme bukan saja 
mengakui kemajemukan, akan tetapi sikap untuk terlibat aktif dalam kemajemukan 
membangun hal-hal positif. Kedua pluralisme dengan tegas dibedakan dari 
kosmopolitanisme. Jika dalam pluralisme dituntut keterlibatan aktif membangun 
relasi sosial positif, maka dalam kosmopolitanisme, kemajemukan hadir sebagai 
sesuatu yang ordiner, atau seringkali disikapi secara acuh. Ketiga, pluralisme dengan 
tegas berbeda dari relativisme. Konsekuensi nyata dari sikap relativis adalah sikap 
memandang semua agama sama, dalam kebenaran dan kekeliruannya masing-masing. 
Relativisme abai terhadap keunikan dan kekhasan agama-agama yang dapat 
mengalami perjumpaan positif pada ranah moral universal. Keempat, pluralisme 
agama bukanlah sinkretisme. Memadukan unsur-unsur tertentu dari berbagai agama 
kemudian menjadikannya satu ajaran agama baru. 106 Dengan demikian, dalam 
penjelasan Alwi, pluralisme merupakan terma yang berdiri sendiri dalam satu makna 
yang khas terkait relasi antar agama. Sebagai sikap keberagamaan dengan cangkang 
yang terbuka, menurut Budhy Munawar Rahman, paradigma inklusif ini menjadi 
pondasi bagi hadirnya paradigma keberagamaan yang pluralis. 
Sekurangnya ada tiga model pendekatan, menurut Budhy, untuk memahami 
paradigma pluralisme. Pertama, model fisika. Analogi yang dipergunakan untuk 
memahami pluralisme dengan model pendekatan fisika ini adalah pelangi. Pluralitas 
                                                             
106 Alwi Shihab, Islam Inklusif: Menuju Sikap Terbuka dalam Beragama (Cet. IV; Bandung: 
Mizan, 1998), h. 41-43. 
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tradisi keagamaan laksana sebaran warna yang tak berhingga, yang eksis ketika 
cahaya putih jatuh di atas prisma. Secara ekspresif nampak satu warna yang 
sesungguhnya satu warna tersebut menyerap sekaligus menyembunyika warna yang 
lain. Demikian pula halnya warna dalam keberagamaan, ia bagai fenomena fisika 
yang ada dalam kasus pelangi. Kedua, model geometri, invarian tipologis. Setiap 
agama, pada tradisi masing-masing, secara eksoteris berbeda. Akan tetapi perbedaan 
pada ranah eksoteris ini kemudian bertemu pada titik tipologis yang tetap, yaitu 
invarian esoteris. Satu di antara Invarian tipologis muncul dalam pandangan tentang 
adanya kesatuan transenden pengalaman religius. Reprensentasi pandangan ini dapat 
diperiksa dalam filsafat perenial107, misalnya dalam pemikiran yang dikembangkan 
oleh Hosein Nasr dan Fritjof Schoun. Ketiga, model bahasa. Model ini mengandaikan 
perihal agama sebagaimana relasi antar berbagai bahasa. Tiap-tiap bahasa berada 
pada klaim sebagai struktur yang lengkap dan sempurna. Pada kasus relasi antar 
agama, klaim sebagai struktur yang lengkap ini menjadikan perjumpaan antar agama   
membutuhkan medium agar tidak terjadi ketegangan. Medium yang dibutuhkan 
adalah penerjemah yang sah dari masing-masing agama.108 
Falsafah ajaran Ahmad Dahlan yang ketiga adalah peringatan tentang 
bahayaperilaku repetisi dalam tradisi keberagamaan, sesuatu yang dalam bahasa 
                                                             
107  Filsafat perennial,  secara leksikal berasal dari bahasa Latin Perennis yang bermakna 
kekal, langgeng, atau abadi. Sekurangnya ada tiga agenda dalam filsafat perennial; a) menelaah 
diskursus tentang ketunggalan Tuhan, atau Tuhan sebagai wujud suprim yang tunggal yang menjadi 
sumbu gradasi semesta, termasuk di dalamnya ragam agama-agama. b) Filsafat perennial hendak 
membincang fenomena pluralism agama secara kritis dan kontemplatif. c) filsafat perennial berupaya 
menelusuri akar kesadaran religiusitas melalu simbol, ritus, dan pengalaman keagamaan. Penjelasan 
lebih lengkap dapat dilihat dalam, Mohammad Sabri, Keberagamaan yang Saling Menyapa: Perspektif 
Filsafat Perennial (Cet. I; Yogyakarta: Ittaqa Press, 1999), h. 23-24. Tentang sejarah kehadiran 
diskursus filsafat perennial lebih lengkap dapat dilihat pada bab 2 buku tersebut. 
108 Budhy Munawar Rahman, Argumen Islam untuk Pluralisme (Jakarta: Grasindo, 2010), h. 
25-26. 
54 
 
kontemporer disebut sebagai konservatisme; sikap taklid terhadap warisan historis. 
Praktik repitisi kultural tanpa pengetahuan dalam keberagamaan ini, pada stadium 
yang akut akan bergerak menjadi eksklusifisme. Dahlan menggambarkan 
eksklusifisme sebagai tabiat tertutup terhadap perubahan: 
Manusia itu kalau mengerjakan pekerjaan apapun, sekali, dua kali, berulang-
ulang, maka kemudian jadi biasa. Kalau  sudah menjadi kesenangan yang 
dicintai, maka kebiasaan yang dicintai itu sukar untuk dirobah. Sudah menjadi 
tabiat, bahwa kebanyakan manusia membela adat kebiasaan yang telah 
diterima, baik dari sudut keyakinan atau i’tiqad, perasaan kehendak maupun 
amal perbuatan. Kalau ada yang akan merobah, sanggup membela dengan 
mengorbankan jiwa raga. Demikian  itu karena anggapannya bahwa apa yang 
dimiliki adalah benar.109 
Konservatisme menjadi bahaya dalam modus keberagamaan ketika mengelak 
dari transformasi diri dengan mengajukan berbagai-bagai dalih, bukan dalil, untuk 
mengelak dari seruan argumentasi yang datang dari luar dirinya. Dahlan, sebagai 
bentuk kritik terhadap konservatisme ini, menyatakan perlunya setiap pencari 
kebenaran untuk mengembangkan keberanian dialog yang dialektis. Dahlan 
menyampaikan pandangannya tentang perlunya keberanian mengembangkan dialog 
yang dialektis tersebut dengan analogi yang menarik: 
Orang yang mencari barang yang hak itu perumpamaannya demikian : 
Seumpama ada pertemuan antara orang Islam dan orang Kristen, yang 
beragama Islam meembawa Kitab Suci Al-Qur’an dan yang beragama 
Kristenmembawa Kitab Bybel (Perjanjian Lama dan Baru), kemudian kedua 
Kitab Suci itu diletakkan di atas meja. Kemudian kedua orang tadi 
mengoosongkan hatinya kembali kosong sebagaimana asal manusia tidak 
berkeyakinan apapun. Seterusnya bersama-sama mencari kebenaran, mencari 
tanda bukti yang menunjukkan kebenaran. Lagi pula pembicaraanya dengan 
baik-baik, tidak ada kata kalah dan menang. Begitu seterusnya. Demikianlah 
kalau memang semua itu membutuhkan barang yang hak. Akan tetapi 
sebagian besar dari para manusia hanya anggap-anggapan saja, diputuskan 
sendiri. Mana kebiasaan yang dimilikinya dianggap benar dan menolak 
mentah-mentah terhadap lainnya yang betentangan dengan miliknya.110 
                                                             
109 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 12. 
110 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 13. 
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Secara lugas analogi Dahlan menunjukkan betapa perlunya sikap terbuka dan 
keberanian mendialogkan sesuatu yang disebut sebagai kebenaran. Pada alam pikiran 
yang menghargai keterbukaanlah kebenaran dapat diperiksa secara bersama-sama, 
diperiksa dari berbagai-bagai sudut argumentasi tanpa prentensi untuk menang-
menangan; “.....bersama-sama mencari kebenaran..... dengan baik-baik, tidak ada 
kata kalah dan menang”, dalam bahasa Dahlan. 
Falsafah ajaran keempat berisi anjuran untuk bersatu dalam kebenaran, dahlan 
menyatakan bahwa: “Manusia perlu digolongkan menjadi satu dalam kebenaran.” 
Untuk bersatu dalam kebenaran tersebut Dahlan menekankan [kembali] pentingnya 
akal untuk memeriksa apa yang disebut sebagai kebenaran:“Manusia harus 
menggunakan fikirannya untuk mengoreksi soal i’tiqad dan kepercayaannya, tujuan 
hidup dan tingkah lakunya, mencari kebenaran yang sejati.”111 
Pelajaran kelima dalam falsafah ajaran Ahmad Dahlan adalah soal kait berkait 
antara agama dan hati suci. Manusia, dalam analisa Dahlan, seringkali menyelisihi 
kebenaran bukan disebabkan oleh tiadanya keterangan yang kuat akan tetapi 
diperdaya oleh kekhawatiran duniawi dan rusaknya akal budi: 
Manusia tidak menuruti, tidak memperdulikan barang yang sudah terang 
benar bagi dirinya. Artinya dirinya sendiri, fikirannya sendiri, sudah dapat 
mengatakan  itu benar, tapi tidak mau  menuruti barang yang benar, karena 
takut mendapat kesukaran, takut berat dan macam-macam yang dikhawatirkan 
karena nafsu dan hatinya sudah terlanjur rusak, berpenyakit akhlak (budi 
pekerti), hanyut dan tertarik oleh kebiasaan buruk.112 
Islam, sebagai agama yang sebangun dengan fitrah penciptaan manusia, 
kesejatiannya bukanlah terletak pada ekspresi lahiriah, melainkan pada ruh agama. 
Hadjid melansir satu definisi yang menarik, dan sangat sufistik, ketika ia memberikan 
                                                             
111 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 15. 
112 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 16. 
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uraian falsafah ajaran Ahmad Dahlan tersebut, bahwa agama adalah: “Condongnya 
nafsu ruhani naik kepada kesempurnaan tertinggi yang suci dan luhur, bersih dari 
pengaruh kebendaan.”113 Pada lajur pemikiran inilah dapat dibaca nuansa sufistik 
yang kental dalam pemikiran Dahlan. Ia dapat dinilai menyuarakan satu model 
sufisme yang lebih soliter, 114  lebih kosmopolit, dan tanpa ordo, sufisme dengan 
penghindaran dari kemungkinan-kemungkinan watak eksesif yang ada di dalam 
praktik-praktiknya; atau Dahlan dapat juga dibaca sebagai seorang eksistensialis-
religius dalam paradigma kierkegard. 115  Pada mulanya manusia adalah suci, 
kemudian manusia terjerembab dalam kubangan penyakit akal budi, kemudian 
menyempal dari lajur yang suci dan yang benar. Oleh karena itu, menurut Dahlan, 
manusia perlu menyuling fitrah eksistensial agar kembali pada kesucian. Falsafah 
ajaran Dahlan ini terangkum dalam uraian yang disampaikan oleh Hadjid: 
1. Manusia itu asal mulanya suci 
2. Kemudian manusia kemasukan adat-kebiasaan kotor lalu hatinya 
mengandung penyakit. 
3. Kemudian menolak ajaan-ajaan yang baik, yang suci dan yang benar. 
                                                             
113 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 16. 
114 Kata soliter digunakan sebagai penjelasan tentang pola hidup organisme (istilah dalam 
ilmu biologi) di alam yang sendiri-sendiri atau sepasang, bukan berkerumun dalam satu kelompok. a) 
[usu or attrib] done or exisiting alone; without companions: a solitary walk. Lead a solitary life. One 
solitary tree on the horizon. b) fond of being alone; frequently spending time alone: a solitary kind of 
person. Tigers are solitary animals. A. S. Hornby, Oxford Advanced Learner’s Dictionary, h. 1131.    
115 Soren Kierkegard, yang dianggap sebagai bapak eksistensialisme, lahir di Copenhagen, 5 
Mei 1813.  Ibunya adalah istri kedua dari ayahnya, Michel Padersen Kierkegard. Eksistensialisme 
Kierkegard menyatakan bahwa seseorang harus memasukkan ke dalam eksistensinya, apa yang ia 
pahami tentang dirinya sendiri. Manusia, kata Kierkegard, karena ia hidup dan berada di bumi, maka ia 
masih dalam proses, perjalanan untuk ‘menjadi’. Eksistensi dalam kaitannya dengan agama, menurut 
Kierkegard, agama bukan sekedar dipahami melainkan diserap ke dalam eksistensi dan menjadikannya 
sebagai perjuanagan yang terus menerus. Jika agama adalah perjuanagan terus menerus, maka itu 
berarti hidup adalah member dan menyerap nilai etik agama. Masuk dalam eksistensi yang demikian 
ditempuh melalui jalan akal. Lihat dalam, Vincent Martin, Existentialim: Soren Kierkegard, Jean Paul 
Sartre, Albert Camus terj. Taufiqorrahman, Filsafat Eksistensialisme: Kierkegard, Sartre, Camus (Cet. 
II; Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2003), h. 12-14.   
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4. Manusia harus mengadakan kebersihan diri dari kotoran-kotoran yang ada 
dalam hati. Setelah hatinya jernih, baru dapat menerima ajaran-ajaran  
para Rasul, kemudian baru dapat meningkat naik ke alam kesucian.116 
Melalui falsafah ajaran ini, nampak upaya Dahlan untuk meletakkan basis 
etik-spiritual dalam rangka menyiapkan masyarakat Islam menerima ajaran-ajaran 
kenabian. Interpretasi yang menarik disampaikan oleh Munir Mulkhan, terkait 
falsafah ajaran Dahlan ini. Menurut Mulkhan, Dahlan memiliki pandangan yang unik 
tentang kesalehan, di mana kesalehan dipandang sebagai pencarian kebenaran secara 
terbuka dan tanpa henti, serta kesiapan berdialog dengan pandangan atau pemikiran 
yang berbeda. Parameter fundamental Dahlan dalam menentukan kebenaran sebuah 
putusan adalah, jika: a) paling kecil kontradiksinya, b) telah menimbang dan 
membanding berbagai-bagai pendapat dan pemikiran, c) sesuai akal dan hati suci.117 
Tentu saja bersandar pada Alquran dan Hadis sebagai teks primer dalam Islam. 
Falsafah ajaran Ahmad Dahlan yang keenam merupakan kritik tajam terhadap 
watak para elit, para pemimpin dikalangan rakyat yang cinta dunia. Dahlan 
menengarai watak cintai dunia ini dibangun dengan memanipulasi kebodohan kaum 
yang dipimpinnya. Watak cinta dunia berbahaya karena jauh dari keinginan untuk 
mempersatukan umat. Hadjid menjelaskan kritik Dahlan tesebut: 
Kebanyakan pemimpin-pemimpin rakyat, belum berani  mengorbankan 
hartabenda dan jiwanya untuk berusaha tergolongnya umat manusia dalam 
kebenaran. Malah pemimpin-pemimpin itu biasanya hanya mempermainkan, 
memperalat manusia yang bodoh-bodoh dan lemah.118 
Pelajaran ketujuh dari falsafah ajaran Ahmad Dahlan adalah kesadaran 
tentang proses dalam belajar dan beramal. Pengetahuan adalah proses, demikian pula 
halnya praksis sosial adalah proses. Pelajaran ini diklasifikasi atas dua poin:pertama, 
                                                             
116 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 17. 
117 Munir Mulkhan, Islam Murni dalam Masyarakat Petani, h. 114-115. 
118 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 17. 
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proses dalam belajar pengetahuan teoritik (ilmu). Kedua, proses dalam belajar amal-
praksis kebenaran. Perolehan dua hal tersebut adalah:“..... harus dengan cara sedikit 
demi sedikit, setingkat demi setingkat..... Kalau setingkat saja belum dapat 
mengerjakan, tidak perlu ditambah.119 
Nampaknya kesadaran terhadap proses inilah yang disebut oleh Deliar Noer 
sebagai pembeda antara nalar Islam yang dikembangkan Dahlan dan nalar Islam yang 
dijalankan oleh kolega pembaruan Islam seperti Haji Rasul di Minangkabau atau A. 
Hassan tokoh Persis Bandung. Nalar Islam Dahlan yang apresiatif terhadap proses 
dialog yang terbuka tersebut dapat disimak dalam narasi Noer sebagai berikut: 
..... Tujuan Dahlan ialah bagaimana menumbuhkan minat masyarakat terhadap 
Islam, bagaimana menumbuhkan perasaan-kegembiraan, puas dan bangga 
sebagai orang Islam. Ia berpendapat bahwa kebenaran itu hanya dapat 
direalisasikan secara berangsur-angsur dan tidak secara sekaligus. Oleh sebab 
itu, menurut pendapatnya pangkal tolak seorang propagandis ialah bagaimana 
memperoleh kepercayaan dari orang lain. Diskusi-diskusi yang diadakannya 
cenderung bersifat mengundang para pendengar atau  peserta, termasuk 
orang-orang bukan Islam, untuk berpartisipasi dalam mencari kebenaran ini, 
dan bukan untuk sekedar mendengar perintah yang harus dijalankan.120 
Nalar Islam Dahlan yang terbuka mewarnai karakter Muhammadiyah pada 
fase formatif 1912-1923. Muhammadiyah fase ini dalam melakukan ijtihad, sangat 
kuat atensinya terhadap nalar kritis, termasuk sikap Muhammadiyah dalam 
hubungannya dengan mazhab yang empat. Menurut Mukti Ali, sebagaimana dikutip 
oleh Noer, sikap Muhammadiyah terhadap mazhab yang empat tidak seperti yang 
dipersangkakan sebagian orang atau kelompok, di mana Muhammadiyah dinilai tidak 
memiliki apresiasi terhadap mazhab yang empat tersebut. Muhammadiyah dalam 
melangsungkan proses ijtihadnya mengumpulkan segala pendapat, termasuk mazhab 
                                                             
119 K.R.H. Hajid, Falsafah Ajaran K.H. ahmad Dahlan, h. 17. 
120 Deliar Noer,  The Modernist Muslim Movement in Indonesia terj. Deliar Noer, Gerakan 
Moderen Islam di Indonesia 1900-1942, h. 107. 
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yang empat, membanding dan menimbang, bukan menampik secara a priori, 
kemudian menautkan dukungan dengan pendapat yang menurut Muhammadiyah 
lebih sesuai dengan Alqurãn dan Hadîs.121 
3. Praeadvies Hoofdbestuur; dari Sekolah sampai Islam Sejati 
Praeadvies ini merupakan penyerapan (absorsi) pemikiran Dahlan yang 
disampaikan atas nama Hoofdbestuur Muhammadiyah untuk kongres Islam pertama 
tahun 1921 di Cirebon. Praeadveis ini kemudian dimuat dalam Verslag Perserikatan 
Muhammadiyah tahun ke IX, 1922. Pada bagian ini, tesis ini akan mengajukan poin-
poin pemikiran Ahmad Dahlan terkait Paradigma Islam dan pengembangan Sekolah 
Islam. Ada dua gagasan (fasal) penting yang tercantum dalam praeadveis tersebut; a) 
Meratakan sekolah Islam di seluruh Hindia Timur. b) Mempersatukan azas 
pengajaran dalam sekolah-sekolah Islam di Hindia.122 Dari dua fasal tersebut, tesis ini 
kemudian menurunkan gagasan-pemikiran Islam Ahmad Dahlan yang tercantum 
dalam dua fasal tersebut. Secara skematik, sekurangnya penelitian ini menemukan 
tiga diskursus substantif (intisari) terkait pemikiran Islam Ahmad Dahlan. Klasifikasi 
pemikiran  tersebut akan menjadi arah eksplanasi pada bagian ini. 
Pertama, diskursus tentang Islam sejati. Pada fasal I “Hal Meratakan Sekolah 
Islam seloeroeh Hindia Timoer”, poin 8 dijelaskan tentang perkara yang dimaksud 
Islam sejati. Islam sejati dirumuskan dalam dua domain, yaitu lahir dan batin. 
Domain lahir diderivasi lagi menjadi dua area relasional, yaitu relasi transendetal 
(manusia dengan Allah) dan relasi sosial (akhlak terhadap makhluk-ciptaan Tuhan 
                                                             
121 Deliar Noer,  The Modernist Muslim Movement in Indonesia terj. Deliar Noer, Gerakan 
Moderen Islam di Indonesia 1900-1942, h. 112. 
122 Verslag Perserikatan Moehammadijah tahoen ke IX, 1922, h. 124. 
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selain diri manusia). Relasi transenden ini dijalankan melalui pokok-pokok ritual atau 
yang jamak disebut sebagai rukun Islam. Kemudian relasi sosial merentang pada 
seruan melakukan kebajikan sebagai kongkurensi terhadap kebatilan dan saling 
mengingatkan untuk senantiasa saling peduli (muawanah). Demikian halnya domain 
batin, perkara ini pun diklasifikasi dalam dua ranah, yaitu akidah dan akhlak. Bagian-
bagian yang dijelaskan sebagai Islam sejati tersebut dapat disimak dalam narasi 
Praeadveis sebagai berikut:  
Djalan jang betoel itoe ja’ni Agama Islam sedjati. Inilah gambar Agama Islam 
sedjati dengan pendek. 
Agama Islamitoe ada doea bahagiannja. Ja’ni lahir dan batin. Lahir itoe ada 
doea bahagiannja, jaitoe: 
a. Moe’amalah ma’allah (perhoeboengan manoesia dengan Allah). Hal ini 
ada lima bahagiannja, jaitoe: Mengoetjap sjahadat. Mendjalani salat. 
Mengeloearkan zakat. Mendjalani Poeasa dan naik Hadji. 
b. Moe’amalah ma’al cholki (perhoeboengan dengan jang didjadikan oleh 
Allah). Hal ini ada tiga bahagiannja, jaitu: Amar ma’roef (menjoeroeh 
kepada kebadjikan), Nahi ‘anilmoengkar (mentjegah perboetan jang 
boeroek) dan Moe’awanah (tolong menolong). 
Batin itoe ada doea bahagiannja, jaitoe: 
a. ’Akaidoe’liman (jaitoe kepertjajaan jang tegoeh). 
b. Ahlak (jaitoe mengetahoei sifat Madzmoemah ataoe sifat jang tertjela dan 
sifat Mahmoedah ataoe sifat jang terpoedji.123 
Skema dasar Islam sejati, dengan demikian adalah Islam lahir dan Islam batin. 
Dua domain tersebut berposisi secara komplementer, saling mencukupi dan 
menyempurnakan. Sehingga yang lahir dan yang batin menjadi lanskap 
kesetimbangan (ekuilibrium) Islam sejati: “Tiadalah tjoekoep dan salah sekali kalaoe 
hanja lahir sahadja ataoe batin sadja.”124 
Kedua, tentang persatuan Islam. Fasal II “Hal mempersatoekan azas 
pengadjaran dalam sekolah-sekolah Islam di Hindia”, disebutkan bahwa dasar Islam 
                                                             
123 Verslag Perserikatan Moehammadijah tahoen ke IX, 1922, h. 125. 
124 Verslag Perserikatan Moehammadijah tahoen ke IX, 1922, h. 125. 
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itu satu, al-Qurân. Akan tetapi azas yang satu dapat hadir multi sifat. Oleh karena dari 
azas yang satu dapat muncul beragam sifat, maka terbitlah seruan menuju persatuan 
Islam: “Pesatoean Islam itoelah jang haroes kita toedjoe, soepaja orang Islam dapat 
hidoep secara Islam, menoeroet rantjangan jang hoekoem-hoekoemnja soedah 
sempoerna terpakoe dalam al Koeran soetji.”125 
Seruan untuk menuju persatoean Islam didorong oleh suatu kesadaran 
sosiologis tentang kenyataan yang dialami oleh umat Islam, kala itu. Praeadveis 
menyodorkan argumentasi sebab-sebab perlunya pesatuan dicanangkan bersama. 
Pertama, karena orang Islam terlibat dalam relasi sosial sekedar sebagai 
kerumunan, sekedar kaum yang berada pada satu ruang dan kurun yang sama, yang 
terlibat dalam relasi-relasi ordiner dan mekanis. Orang Islam adalah sekerumunan 
kaum, belum menjadi kaum yang hidup dalam etos persatuan. Kenyataan sosial 
tersebut, yang menyampirkan Islam sebagai kerumunan, digambarkan dalam narasi 
praeadveis sebagai berikut: 
Keadaan orang Islam itoe dimana-mana boleh dikata beloem bersatoe, baroe 
moelai bersatoe. Hidoep pada satoe zaman, pada satoe tempat, bekedja 
bersama-sama, kenal satoe sama lain, berhoeboengan perkara penghidoepan, 
itoe sesoenggoehnja beloem boleh dikatakan Bersatoe, beharoe boleh 
dikatakan Manoesia Islam, banjak berkeroemoen.126 
Kedua, kondisi sosial umat Islam diwarnai oleh akhlak rendah: “Masih banjak 
oang jang goegon toehon (tachajoel) sebab beloem mengerti agamanja.127 Menurut 
Moeslim Abdurrahman, distansiasi antara seseorang dan agama yang dianutnya 
bukan semata karena dakwah yang lepas dari hidup mereka, melainan juga 
disebabkan oleh terbentangnya jarak sosial antara dirinya sebagai umat dan pusat-
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pusat ortodoksi Islam. Konsekuensi lebih jauh yang diderita umat menurut Moeslim 
adalah, terjadinya alienasi 128  ketika agama hanya melulu bicara tentang perihal 
kesejahteraan dan kebahagiaan hidup eskatologis tetapi gagal menjawab problem 
faktual yang dihadapi umat.129 Artinya, akhlak rendah dalam perspektif Islam tidak 
selalu soal kesenjangan antara doktrin agama dan penyimpangan moral individual 
umat, tetapi juga hilangnya korelasi solutif dakwah Islam dengan problem-problem 
nyata yang dialamai umat, di antaranya problem kemiskinan. Ketiga, Problem 
kemiskinan―materi, pengetahuan, dan spiritual―inilah yang ditunjuk dalam 
praeadveis sebagai sebab umat Islam belum dapat disebut sebagai umat yang hidup 
dalam persatuan, yaitu kenyataan bahwa mayoritas umat masih terlilit oleh kefakiran 
pengetahuan: “Masih banjak sekali orang jang beloem dapat membatja dan 
menoelis.130 
Perkara Ketiga yang dapat disebut sebagai bagian diskursif pemikiran Islam 
Dahlan adalah penegasan Alqurân sebagai azas. “Djika diseboetkan, bahwa hidoep 
orang Islam itoe haroes berazaskan Koeran, memang soedah sebetoelnja” demikian 
dalam pernyataan praeadveis. Dengan kata lain, secara normatif dalam memori 
kolektif umat Islam, Alqurân sudah berlaku sebagai asas. Akan tetapi tidak cukup 
menyandarkan kesadaran pada normatifitas dan memori kolektif umat. Diperlukan 
suatu peta eksegesis teks untuk memahami pesan-pesan substantif yang termaktub 
dalam Alqurân:  “..... soepaja terang maksoed Koeran, haroes diketahoei bahwa 
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maksoed Koeran itoe dengan pendek demikian”, lalu dalam praeadveis digulirkan 
dua belas (12) hal sebagai matriks dasar pesan Alqurân: a) kesetaraan dalam 
beribadah. b) kesederajatan antar manusia. c) Musyawarah terkait kepentingan 
bersama. d) konsekuensi setiap perbuatan menjadi tanggung jawab individu. 
e)menegakkan hak-hak akal. f) Membangun persaudaraan lintas iman dan etnik 
sebagai perlawanan terhadap tradisi negatif. g) transformasi hidup manusia terjadi 
dalam klausul kausalitas sebagai hukum pasti dari Tuhan. h) Mengafirmasi nafsu 
sebagai bagian eksistensi, mengelolanya dalam batas-batas yang dibenarkan Tuhan, 
dan menolak selibat. i) Menjaga relasi yang baik dengan segala latar belakang dalam 
pergaulan sosial. j) progresifitas, penerimaan terhadap kemajuan sebagai keniscayaan 
hidup dan mendorong untuk terlibat dalam sumbangsih terhadap arah kemajuan. k) 
Bahwa orientasi etik agama adalah tegaknya nilai-nilai moral [akal budi], bukan 
malah mengarah pada subjugasi dan dehumanisasi. l) Kemerdekaan sebagai media 
untuk memeriksa dan menimbang pelbagai hal dengan parameter agama.131 
Dua belas partitur etik substantif Alqurân, jika dapat disebut demikian, 
sebagai penerang maksud Alqurân dalam bahasa praeadveis, kemudian diperas 
(breakdown) lagi menjadi enam (6) panduan epistemik, praeadveis menyebutnya 
sebagai azas, untuk melangsungkan pengajaran dan pendidikan Islam. Enam hal 
tersebut adalah: 
I. Iman. (Kepertjajaan). 
II. Tjinta kepada sesama manoesia, dan memihakkepada nasib orang jang 
sengsara. 
III. Roh sama-sama, menoeroet poetoesan soeara jang sedikit sendiri 
perlawanannja. 
IV. Membangoen perasaan menanggoeng djawab 
Verantewoordelijkheidsgevoel) dan menjerah (pasrah, berusting). 
V. Menghidoep – hidoep fikiran. 
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VI. Memerintah dan mengoeasai atas diri sendirinja, tetapi tidak dengan 
menjiksa diri, menghargakan kebaikan dalam hidoep, tidak dengan 
berlebih – lebihan. Didikan hidoep berbahagia dan sebagainja.132 
\ Konfigurasi pemikiran Dahlan tampil menjadi ruh sosio-intelektual pada 
perjalanan gerakan Muhammadiyah. Dahlan dengan demikian, telah meletakkan satu 
pondasi pemikiran yang akan senantiasa membayang, kalau tak ingin disebut sebagai 
patronase, dalam sejarah Muhammadiyah. Mengikuti taksonomi yang jamak 
digunakan, Dahlan dan Muhammadiyah yang digagasnya dikategorikan sebagai 
gerakan kaum modernis-reformis. Seruan Dahlan untuk kembali kepada teks dasar 
Islam, Alqurân dan Hadîs, dan tidak memperkenankan secara a priori menyandera 
keislaman dalam postulasi mazhab tertentu, sebagai hal yang dijadikan penanda 
modernisme-reformisme Dahlan: “..... Like the other modernists, he was for the 
return to the true source of the faith, Koran and Hadith, the return to the purely 
ortodhox teachings”, tutur Alfian.133 Akan tetapi, tesis (konsepsi penelitian) ini lebih 
sepakat dengan terminologi yang dipergunakan oleh Umnijah, seorang murid Dahlan 
yang pernah diwawancarai oleh Amir Hamzah Wirjosukarto, sebagaimana dilansir 
kembali oleh Alfian: “..... In this interview Umnijah recalled that Dahlan used to say 
to his students: “Be a progressive ulama and work tirelessly for Muhammadijah”.134 
Ulama progresif, atau berkemajuan, sebagaimana terminologi yang 
dipergunakan oleh tesis ini, memiliki karakteristik yang lempang. Seorang intektual 
Islam dengan karakter berkemajuan, secara tipologis, dapat digambarkan sebagai 
seorang yang sanggup berdiri dihadapan zaman yang tak berhenti bergerak dengan 
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sikap percaya, dengan sikap batin yang terbuka untuk menyerap dan memberi makna 
terhadap realitasnya. Pada bagian selanjutnya, tesis ini akan merekonstruksi dasar-
dasar pemikiran Islam berkemajuan dalam gerakan Muhammadiyah dengan merujuk 
pada pemikiran Dahlan dan Muhammadiyah. 
C. Islam Berkemajuan Muhammadiyah: Peta Dasar 
Muhammadiyah, yang oleh berbagai pengamat-peneliti, digolongkan sebagai 
gerakan modernisme-reformisme Islam, memiliki karakter yang khas dalam ranah 
pemikiran. Sebagai gerakan modernisme-reformisme Islam, Muhammadiyah lebih 
cenderung mengembangkan konsepsi tentang masyarakat Islam (Islamic Society) 
dengan aksentuasi program-program; pendidikan, kesehatan, dan kesejahteraan 
sosial, ketimbang mendorong penegakan negara Islam (Islamic State). 135  Di 
Indonesia, oleh Ricklefs, Muhammadiyah dinilai sebagai oganisasi modernis paling 
penting dengan karya sosial yang masif, meskipun elan purifikasi dan pemikiran-
pemikiran Islam yang dikembangkannya cenderung mengundang polemik dan 
kongkurensi dari kelompok Islam established.136 
Tentang modernisme dan reformisme sebagai diskursus, dalam hubungannya 
dengan Muhammadiyah, leksikon diskursif ini jamak diposisikan sebagai senyawa 
yang hidup dalam satu tubuh bernama Muhammadiyah. Akan tetapi, dalam 
eksplanasi Yudi Latif dua leksikon ini mengandung diferensiasi dengan ciri masing-
masing. Latif menjelaskan: 
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..... Reformisme Islam merupakan proyek historis ulama yang dimulai pada 
abad ke-17 dalam usaha untuk menata kembali umat Muslim dan 
memperbarui perilaku individu. Proyek historis ini didasarkan pada gagasan 
pemurnian kepercayaan dan praktik Islam dengan kembali kepada sumber 
yang autentik, yaitu Al-Quran dan Sunnah, serta memiliki kedenderungan 
kuat untuk menolak kebudayaan Barat. Di sisi lain, “modernisme Islam” 
merupakan proyek dari generasi Islam baru yang terpengaruh Barat untuk 
menyesuaikan diri dengan peradaban modern, tetapi dengan tetap 
mempertahankan kesetiaan terhadap kebudayaan Islam. Dengan kata lain, 
modernisme Islam merupakan  sebuah titik tengah (interstitial space) antara 
“Islamisme” dan “sekularisme”, yang mungkin saja akan bergerak kembali ke 
arah Islamisme atau bergerak ke arah sekularisme..., atau tetap berada dalam 
posisi moderat di antara kedua titik ekstrem tersebut.137 
Tentang reformisme Islam dalam tinjauan historis, pemikiran ini memiliki 
genealogi ke kurun pergulatan ulama dan kaum sufi abad ke 17 dan 18 menghadang 
badai krisis sosial yang sedang berhembus menyentuh ruang hidup umat Islam. Benih 
persemaiannya di Mekkah dan Kairo (Mesir) lalu kemudian menyebar ke penjuru 
dunia Islam. Reformisme menyuarakan pemurmian iman dan praktik Islam, kembali 
kepada teks dasar wahyu (Alqurân-Hadĩs) dengan Muhammad SAW sebagai 
prototipe ideal. Oleh karena itu, irisan reformisme dan sufisme hadir dengan wajah 
tertib syariah-fikih, menampik berbagai nuansa eksesif yang muncul dalam sufisme 
yang dipandang sebagai bidah, misalnya kultus terhadap wali. Lebih jauh reformisme 
Islam yang dalam semangat tertentu mengusung perlawanan terhadap penguasa Islam 
yang punya kerjasama dengan kaum kolonial, dalam proses diseminasinya ke penjuru 
dunia Islam di luar Mekkah, kemudian terlibat sengketa yang hebat dengan wajah-
tradisi keagamaan (Islam) lokal.138 
Reformisme Islam sebagai diskursus, yang kemudian merambah ke Nusantara 
abad 18 dan tumbuh-berkembang di abad 19 kemudian mengalami ‘musim semi’ di 
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paruh pertama awal abad 20, ditransmisikan mula-mula melalui jaringan diaspora 
ulama-sufi dan perjalanan Haji. Individu-individu yang memiliki kesanggupan 
finansial dan berkesempatan menempuh perjalanan Haji, pada faktanya bukan 
sekedar melakukan ritual Haji melainkan juga menggunakan kesempatan bermukim 
sementara untuk menimba dan memperdalam pengetahuan Islam. Haji bukan semata 
dipahami sebagai penunaian ibadah tetapi juga menjadi perjalanan menuntut ilmu, 
sekurangnya pemahaman ini hidup dilingkungan ulama pesantren.139 
Mekkah, Haji, dan komunitas epistemik pendatang dari kawasan Asia, yang 
kemudian lebih karib disebut sebagai komunitas Jawi, pada perjalanannya 
menghadirkan persepsi baru dari memandang Mekkah sebagai pusat spiritual 
kemudian merambah menjadi nukleus intelektual. Pergeseran persepsi ini di tandai 
oleh kemunculan institusi pesantren dalam pekembangan Islam di Nusantara. Jajat 
Burhanuddin menggambarkan hal tersebut dengan padat: 
Pengalaman komunitas Jawi menghadirkan bukti munculmya persepsi baru 
tentang Timur Tengah, khususnya Makkah, di tengah-tengah Muslim 
Nusantara. Mereka yang belajar Islam di Makkah bermula dari  haji, yang 
memang menjadi bagian inheren di dalamnya. Oleh karena itu, Makkah tidak 
lagi dimaknai sebagai pusat spiritual bagi kekuasaan politik, seperti terungkap 
dalam teks-teks kerajaan, tetapi mulai dipandang sebagai pusat pembelajaran 
Islam. Dan persepsi yang berubah  ini berlangsung bersamaan dengan 
munculnya konfigurasi baru dalam Islam di Nusantara, ketika institusi ulama 
semisal pesantren mulai mengambil bagian utama dalam perkembangan 
Islam.140 
Melalui komunitas Jawi di Mekkah inilah diseminasi reformisme Islam ke 
Nusantara berlangsung. Salah seorang tokoh yang telah disebutkan terdahulu, Ahmad 
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Khatib al-Minangkabawi, menjadi salah seorang transmitter arus diskursus 
reformisme Islam dalam lingkaran epistemik komunitas Jawi di Mekkah. 
Sebagaimana dijelaskan pula terdahulu, Dahlan menyerap diskursus reformisme 
Islam di Mekkah melalui pergaulannya menimba pengetahuan dengan Ahmad Khatib 
al-Minangkabawi ini. Percik reformisme Islam yang menyentuh Dahlan di Mekkah 
menjadi penyulut api pembaruan yang digagasnya melalui gerakan terorganisir; 
Muhammadiyah. Akan tetapi, pada sosok Ahmad Dahlan berbagai arus diskursus 
bersilangan menyiangi pemikirannya. Oleh karena itu, api pembaruan Dahlan tidak 
tumbuh dari satu benih, ia menyerap-menyuling-menubuhkan pelbagai pemikiran 
Islam dan kemudian berkecambah menjadi titik edar Islam berkemajuan dalam 
persyarikatan Muhammadiyah. 
Pada bagian ini akan digambarkan peta dasar diskursus Islam berkemajuan 
Muhammadiyah. Melalui percikan pemikiran Dahlan yang telah dijelaskan terdahulu 
dan berbagai-bagai petikan hidup Dahlan berdasarkan kesaksian pihak-pihak yang 
mengenalnya, peta dasar Islam berkemajuan Muhammadiyah akan dikonstruksi. 
Sekurangnya terdapat tiga etos dasar yang dapat dijadikan sebagai gerbang 
menelusuri pemikiran Islam berkemajuan: rasionalisme, pragmatisme, dan 
Vernakularisasi. 
1. Rasionalisme 
Etos dasar yang pertama Islam berkemajuan adalah rasionalisme. Ekspresi 
paling menonjol dari etos rasionalisme ini terangkum dalam terma ijtihad. Jasa 
perjuangan Muhammadiyah, dalam keterangan Junus Salam, salah satunya adalah 
menegakkan kembali peran dan fungsi akal dalam kebebasan ijtihad. Salam 
menyatakan: 
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Djasa Muhammadijah jang terutama dalam bidang agama ialah 
memerdekakan kembali “akal” pada fungsinja semula, jaitu apa jang ladzim 
disebut dengan kebebasan berpikir (freedom of mind) atau jang dalam istilah 
agama dinamakan “idjitihad”. Karena memang kemunduran dan kebekuan 
Islam selama ini, adalah disebabkan tidak terbukanja pintu idjtihad tadi. 
Karena dinamikanja Islam itu sesungguhnja terletak pada kebebasan 
beridjtihad.141 
Leksikon Arab ijtihad bermakna upaya yang sungguh-sungguh, dengan 
segenap kemampuan fisis dan psikis dalam aktivitas tertentu. Dalam pengertian 
teknis-yurisprudensi Islam (fikih), ijtihad menunjuk pada pendayagunaan secara 
sungguh-sungguh fakultas akal-budi dan mental seorang intelektual Islam (fakih) 
untuk secara seksama menemukan solusi bagi suatu kasus hukum. Ijtihad sebagai 
sebuah praktik nalar-intuitif, tidak bergerak pada bidang datar sejarah Islam, dalam 
lajur historisnya terdapat titik-titik di mana ijtihad berayun pada lengkung polemik. 
Pada abad pertama Hijriah (abad 7 Masehi), tatkala hukum agama sedang 
berusaha dijabarkan ijtihad memilki korelasi pasti dengan ra’yu. Korelasi ini 
melahirkan suatu penalaran bebas dengan basis ilmu (‘ilm). Sehingga ijtihad menjadi 
ekspresi tanggung jawab keagamaan yang disandarkan kepada kualitas intelektual 
dalam mencerna dan mengelaborasi dalil-dalil teks (Alqurân dan Hadĩs) yang 
merupakan sumber material hukum dalam Islam. Memasuki abad ke 2 Hijriah (abad 8 
Masehi), ijtihad dan korelasinya dengan ra’yu sebagai praktik penalaran terbuka 
terhadap teks agama, memasuki fase segregasi, keduanya diceraikan, atau paling 
tidak diberi jarak yang kian lama kian lebar. Hingga memasuki abad ke 10 H, yang 
terjadi bukan hanya segregasi ijtihad dan ra’yu, akan tetapi peletakan syarat-syarat 
yang berpretensi sangat elitis kian mempersempit ruang praktik ijtihad. Abad inilah 
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yang acap kali, secara simplisistik, oleh sebagian kalangan disebut sebagai abad 
tertutupnya pintu ijtihad: 
Pada permulaan abad  kesepuluh, mazhab-mazhab hukum Sunni mencapai 
tingkat perkembangan yang luar biasa sehingga segenap soal esensial tentang 
masalah hukum positif telah dibahas. Penjabaran sistem yudisial pada masa 
ini menunjukkan stabilitas hukum yang terus berlanjut hingga bertemunya 
pramodern dengan Barat. Stabilitas ini berarti kesinambungan dan 
kelangsungan tradisi hukum, ketika masyarakat menerima ketentuan-
ketentuan hukum yang digariskan oleh para pakar terdahulu. Oleh karena itu, 
menganut hukum yang dijabarkan selama abad demi abad  berarti secara 
progresif membatasi ruang lingkup ijtihad.142 
Fenomena gerak progesif pembatasan ruang ijtihad menyebabkan 
berkecambahnya sisi problematis dalam sikap keberagamaan umat Islam; taklid. 
Dimulai dengan klasifikasi posisi mujtahid, taklid ini tumbuh menjadi semacam 
keniscayaan terhadap kehadiran patronase intelektual keagamaan. Sayangnya, 
patronase keagamaan ini tidak jarang memunculkan patologi intelektual dikalangan 
kaum beragama, yaitu faksionalitas atau friksi dan fanatisme berdasarkan patron yang 
diikuti masing-masing. Sikap yang demikian inilah yang mendapat kritik tajam 
Dahlan di tanah Hindia, Jawa khususnya. Dahlan menilai taklid yang meruncing 
menjadi sikap faksional merupakan penyebab kemunduran umat Islam. Sehingga bagi 
Dahlan, melepaskan atau membebaskan umat dari taklid menjadi penting jika ingin 
menegakkan kembali kejayaan Islam. Pernyataan Dahlan yang lugas bahwa tabiat 
yang diidap masyarakat umum yang mendasarkan paham agamanya“menoeroet 
pengadjaran goeroenja..... dipegangnja erat-erat lahir dan batin. Lebih-lebih djika 
hal itoe soedah terdjalani oleh nenek mojangnja.....”menjadi tanda elementer dari 
sikap taklid tersebut, ditambah lagi ketika orang-orang tersebut “tiada maoe 
menerima  barang apa sadja jang kelihatan baroe, jang tiada sama dengan jang 
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soedah didjalani.....”143 sudah cukup menjadi dasar argumentasi bagi Dahlan untuk 
melontarkan kritik tajam terhadap sikap taklid tersebut. 
Taklid, sepanjang diskursus reformisme Islam, dipandang sebagai ‘peniruan 
buta’, sebuah model keberagamaan yang subjugatif, sebagaimana yang dapat dibaca 
melalui nukilan berikut: 
penerimaan yang tidak kritis dan tanpa usaha mempertanyakan pola-pola 
perilaku dan doktrin-doktrin yang diwarisi dari generasi sebelumnya..... 
bahwa cendekiawan sebelumnya tidak tertandingi dalam pengetahuan mereka 
terhadap sumber-sumber Islam yang utama..... dan bahwa mereka telah 
menyelesaikan kerja penafsiran yang menjadi landasan bagi doktrin yang 
diwariskan dengan cara yang melampaui kapasitas generasi sesudahnya.144 
Eksplanasi lebih jauh tentang taklid ini dalam pemakaian Islam klasik 
memiliki dua sisi afirmasi yang berbeda tetapi saling berkait-beririsan. Dua sisi 
afirmasi taklid tersebut bertumpu pada satu koin definisi yang sama yaitu, 
konformitas seseorang terhadap suatu ajaran atau doktrin yang diajarkan atau yang 
datang dari kaum [ulama] pendahulu. Sisi koin konformitas-afirmatif (taklid) yang 
dibenarkan dan sisi koin konformitas-afirmatif (taklid) yang tidak dibenarkan 
dijelaskan sebagai berikut: 
.... Dibenarkan atau  tidaknya konformitas bergantung pada kedudukan kedua 
pihak dalam suatu hirarki dua tingkat yang terdiri atas mereka yang 
dikualifikasikan untuk melakukan ijtihad dan mereka yang kualifikasinya 
kurang memenuhi. Mereka yang masuk dalam kategori pertama dikenal 
sebagai mujtahid dan yang kedua sebagai ‘âmmîs, yang bisa diterjemahkan 
secara sederhana di sini sebagai bukan-mujtahid. Konformitas tidak 
dibenarkan  bila kedua belah pihak  setara artinya apabila keduanya mujtahid 
atau keduanya bukan-mujtahid. Demikian halnya, tidak bisa pula dibenarkan 
seorang mujtahid untuk menyepakati ajaran seseorang yang bukan-mujtahid. 
Semua jenis konformitas ini merupakan taklid. Yang tetap berada di luar 
wilayah taklid, dan karenanya merupakan konformitas yang dibenarkan, 
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adalah konfomitas dari seorang bukan-mujtahid terhadap ajaran seorang 
mujtahid.145 
Nampaknya, model konformitas yang kedua yang dinyatakan sebagai 
konformitas yang dapat dibenarkan, menjadi perkecualian pula dalam kritik Dahlan 
terhadap makna taklid. Akan tetapi, tetap saja Dahlan mengingatkan supaya, “..... 
djangan tergesa-gesa, haroes terang dan faham pada sekalian barang jang diterima  
ataoe jang ditolak dan djangan dengan paksa.”146  Kritik Dahlan terhadap taklid 
bukan hendak menyangkal atau menafikan bahwa ‘kaum kebanyakan’ atau yang 
disebut ‘âmmîs (bukan-mujtahid) tetap memerlukan bimbingan dalam soal intelektual 
dan spiritual, tetapi Dahlan menyorotkan fokus kritiknya terhadap sikap elit agama 
yang terpasung oleh doktrin-doktrin yang telah mereka warisi. Transmisi kesadaran 
keagamaan, bagi Dahlan, harus melalui proses yang dialogis, melalui dialektika yang 
menyegarkan dan menghidupkan akal, melalui perjumpaan intelektual yang saling 
meluaskan eksistensi (encounter coexistence) atau sesuatu yang dapat disebut sebagai 
dialog yang berkemajuan (progressive dialogue). Model keberagamaan, atau 
konformitas-afirmatif yang dialogis, agama yang bersetuju dengan fitrah akal, 
menjadi raison d’être147 dalam transmisi kesadaran agama yang dianut Dahlan dan 
kemudian terus dihidupkan dalam persyarikatan Muhammadiyah: 
Dalam soal² keagamaan, Muhammadijah berpedoman Qurân dan Hadits. 
Pendapat para ‘alim ulama, baik dimasa jang sudah-sudah maupun ‘alim 
ulama dimasa sekarang selalu pula menjadi bahan-bahan pertimbangan, asal 
sadja tiada bertentangan dengan dalil Qurân dan Hadits. Dalam memahami 
Al-Qurân dan Sunnah selalu dengan akal jang sesuai djiwa Agama Islam.148 
                                                             
145 John L. Esposito eds., The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World terj. Eva Y. 
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146 Ahmad Dahlan, Tali Pengiket Hidoep Manoesia, h. 3. 
147 Raison d’être merupakan terminologi yang menunjuk makna alas an keberadaan (reason 
for being). 
148 A. R. Fachruddin, Menudju Muhammadjah (Yogyakarta: PP Muhammadijah, 1970), h. 4. 
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Rasionalisme, yakni menghidupkan kembali peran dan fungsi akal sebagai 
fitrah penciptaan manusia, yang dibenihkan Dahlan dalam tubuh gerakan 
Muhammadiyah, pada perjalanan sejarah sesudah era Ahmad Dahlan tak urung 
memperoleh kritik. Azyumardi Azra misalnya menilai bahwa, Muhammadiyah pada 
tingkat praksis sudah jelas menampakkan watak modernisnya. Akan tetapi pada level 
diskursus modernisme Islam sebagai ideologi, atau pun sebagai paradigma, 
menyimpan paradoksnya sendiri. Azra menengarai paradoks tersebut pada 
persilangan antara dorongan untuk menyalakan etos ijtihad melalui fungsionalisasi 
akal yang merdeka dan doktrin kembali pada teks dasar Islam yaitu Alquurân dan 
Hadîs. paradoks ini menyebabkan Muhammadiyah nampak lebih dekat kepada 
Salafiyah-skripturalis semisal Ibn Taimiyah ketimbang pada model Salafiyah-
rasionalis seperti Abduh. Azra menggambarkan paradoks tersebut dalam deskripsi 
yang padat: 
....., keberhasilan gerakan skripturalis semacam Muhammadiyah banyak 
bergantung pada kemampuan mendayagunakan ijtihad, mengerahkan 
kekuatan nalar untuk mengeluarkan hukum dan pemikiran Islam dari Al-
Quran dan Hadis..... Tetapi, masalahnya kemudian, gerakan skripturalis tidak 
pernah atau belum mampu merumuskan secara  jelas suatu sistem atau 
metodologi yang dapat mengfungsionalisasikan ijtihad. Seruan untuk 
membuka pintu ijtihad kembali, akibatnya, lebih merupakan slogan. 
Kegagalan mengfungsionalisasi ijtihad berkaitan dengan kenyataan 
terdapatnya suatu ketegangan antara dorongan berijtihad  yang mengandalkan 
penggunaan nalar bebas, dengan doktrin tekstual yang enderung kaku.....149 
Hal lain yang mendapat kritik Azra, masih dalam relasi keabsahan 
fungsionalisasi nalar bebas dan ijtihad di Muhammadiyah, adalah keterputusan 
historis diskursus Islam sebagai akibat negasi Muhammadiyah terhadap taklid. Azra 
menilai bahwa: 
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..... Konsekuensi penolakan Muhammadiyah terhadap ijtihad ulama 
pascasalafi―dengan alasan, itu berarti taklid―adalah sempitnya cakrawala 
dan paradigma ideologisnya. Dengan berpegang hanya pada pada Islam vesi 
kaum salafi, Muhammadiyah dan kaum skripturalis lainnya telah 
mengabaikan khazanah pemikiran Islam di dalam zaman  yang mengantarai 
dengan era modern. Dengan demikian, terciptalah suatu  keterputusan historis 
yang mengakibatkan kaum skripturalis sering seperti kehilangan jejak. 
Kekayaan warisan pemikiran Islam dalam masa-masa pascasalafi, yang dapat 
memperkaya visi dan orientasi, dengan begitu saja diabaikan.150 
Dua perihal yang dikritik oleh Azra tersebut mewujud dalam 
ketidaksanggupan Muhammadiyah untuk menjawab pemenuhan pencarian oase 
spiritual manusia modern. Sebabnya, menurut Azra, karena: 
Kekeringan spiritualisme masyarakat modern kelihatan tidak memadai lagi 
bila disirami hanya dengan ibadah-ibadah pokok belaka; orang menghendaki 
pengalaman keagamaan yang lebih intens dan dalam, yang agaknya bisa 
diwujudkan dalam bentuk zikir yang panjang, qunut, dan lain-lain ibadah 
tambahan, yang justru dipandang bidah oleh Muhammadiyah.151 
Jika menunjuk satu fase tertentu, gejala [fakta] yang dikritik Azra mungkin 
akan dapat ditemukan pada fase sesudah Ahmad Dahlan atau lebih spesifik fase 
pelembagaan fatwa melalui majelis tarjih. Dengan demikian, kritik Azra tersebut 
mendapatkan kebenarannya pada satu fase tertentu, akan tetapi dua perihal yang 
dikritik tersebut akan sulit untuk disetujui jika menunjuk pada kurun Ahmad Dahlan, 
atau pada pemikiran Islam Dahlan yang terekam dalam tiga risalah sebagaimana 
dijelaskan terdahulu. Pada sosok Dahlan, rasionalisme begitu nyata. Ketika 
menjelaskan Islam dengan Alqurân sebagai asas, Dahlan menyatakan bahwa 
kandungan substantif Alqurân: “Mengakoei haknja akal dan ilmoe. Tiap-tiap 
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pengadjaran agama itoe haroes diboektikan dengan mendjalankan akal”. 152 
Rasionalisme Dahlan terkait perkara agama yang ‘haroes diboektikan dengan 
mendjalankan akal’ merambah sampai kepada hal yang berhubungan dengan 
keyakinan itikadi (iman). Dahlan, seperti kesaksian Hadjid, menyatakan; “Manusia 
harus menggunakan fikirannya untuk mengoreksi soal i’tiqad dan kepercayaannya, 
tujuan hidup dan tingkah lakunya, mencari kebenaran yang sejati.” 153 Untuk 
pendidikan akal Dahlan menyatakan perlunya pelajaran mantik; “Sehabis-habisnja 
pendidikan akal, itoelah dengan ilmoe Manteq”.154 
Petikan pemikiran Dahlan ini menunjukkan bahwa seruan melangsungkan 
ijtihad dengan akal bebas dan ajakan kembali kepada teks dasar dalam beragama, 
tidak [lantas] jatuh pada belitan paradoksial dalam gugusan sikap beragama, 
sebagaimana yang dikritik oleh Azra pada Muhammadiyah. Pada Dahlan, ijtihad 
menjadi pergumulan yang sangat intens dan dalam antara teks dan realitas, dengan 
perangkat akal dan hati suci, menjawab problem-problem zamannya. Dahlan, dalam 
kasus surah al-Mâun 155  misalnya, dengan sigap bergerak dari teks ke konteks. 
Kemudian dalam kasus yang bersifat diskursif, atau dalam bahasa Azra modernisme 
Islam pada level ideologis, dapat dikatakan bahwa Dahlan sangat sulit untuk 
dikategorikan sebagai jenis skripturalis yang terpasung oleh doktrin-doktrin baku 
tertentu. Sekali lagi menunjuk pada kasus al-Mâun, Cara Dahlan memahami teks 
sangat memperhatikan kaidah bagaimana penghadapan teks dengan realitas. Dari 
                                                             
152 Verslag Perserikatan Moehammadijah tahoen ke IX, 1922, h. 128. 
153 K. R. H. Hadjid, Falsafah Ajaran K. H. Ahmad Dahlan, h. 15. 
154 Ahmad Dahlan, Tali Pengiket Hidoep Manoesia, h. 6. 
155 Kasus al-Mâun ini menunjuk pada peristiwa yang secara mutawatir diberitakan melalui 
kesaksian murid-murid Dahlan. 
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level teks menjadi aksi ‘Penolong Kesengsaraan Oemoem’ menunjukkan betapa 
Dahlan memahami dengan baik historical setting sebuah teks, melampaui teks dan 
melepaskannya dari beban-beban warisan interpretasi yang unhistorical. 
Dahlan justru lebih jauh lagi, dan dengan keberanian yang terang-terangan 
menyarankan dialog lintas iman, menanggalkan praanggapan-praanggapan primordial 
untuk menemukan kebenaran yang sejati dalam arena dialektika intelektual yang 
terbuka. 156 Terkait soal-soal keagamaan yang telah ada pendapat dan pandangan 
ulama sebelumnya, atau juga tradisi keagamaan yang hidup dalam masyarakat, 
Dahlan dan organisasi Muhammadiyah memiliki sikap yang kritis, bukan sikap a 
priori; “djangan tegesa-gesa, haroes terang dan faham pada sekalian barang jang 
diterima atau jang ditolak dan djangan dengan paksa”, demikian nasehat Dahlan.157 
Seruan Muhammadiyah untuk kembali kepada teks dasar, Alqurân dan Hadîs, dalam 
memahami Islam, bukan berarti Muhammadiyah mengabaikan dan tidak 
mengapresiasi berbagai pendapat hasil ijtihad yang telah ada. Dalam verslag 1922, 
Muhammadiyah menyinggung hal ini: 
..... Setengah orang jang terkedjoet itoe menoedoeh, bahwa Moehammadijah 
itoe tida memakai madhab, ataoe keloear dai madhab jang empat, dan 
dikatakannja djoega bahwa Moehammadijah itoe memboeang kitab-kitab, 
tiada memakai pendapat oelama-oelama, menoedoeh bahwa Moehammadijah  
itoe golongan Wahabi dan  sebagainja. Malahan setengahnja menoedoeh, 
bahwa Moehammadijah itoe sesoenggoehnja Christen, hanja lahirnja sahadja 
Islam. Dan lain sebagainja. Dengan djalan ini Moehammadijah menerangkan 
bahwa Moehammadijah itoe memakai djoega hoekoem Islam sebagaimana 
betoelnja, menoeroet Koeran, Hadis, idjma’ dan Kijas.158 
Kemudian tentang problem spiritual masyarakat [modern], bagi Dahlan hal 
tersebut dipandang sebagai kejatuhan manusia dari posisi primordialnya. Kejatuhan 
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spiritual manusia ini bermula pada praktik segregatif dalam beragama. Pemisahan 
antara yang lahir dan yang batin bilah agama kemudian bermetamorfosa ke arah 
hilangnya makna dalam bilik-bilik peradaban, atau dalam aspek yang lebih personal 
manusia mengalami pemajalan kepekaan arah (sense of direct), semacam alienasi di 
mana manusia menderita keterpisahan dari makna eksistensial. Spiritualisme dalam 
pemikiran keagamaan Muhammadiyah kurun formatif 1912-1923 dapat dengan jelas 
dicerna dari pandangan Dahlan, sebagaimana dipaparkan Hadjid, bahwa manusia 
secara asali adalah suci. Manusia lalu mengalami kejatuhan eksistensial-spiritual 
karena terlibat dalam tradisi hidup yang menyimpang dari kebenaran. Manusia dapat 
kembali pada Tuhan, jika: “..... mengadakan kebersihan diri dari kotoran-kotoran 
yang ada dalam hati. Setelah hatinya jernih, baru dapat menerima ajaran-ajaran  
para Rasul, kemudian baru dapat meningkat naik ke alam kesucian”.159 
Sikap spiritual Dahlan ini, sebagaimana telah dijelaskan terdahulu, lebih 
cenderung pada model spiritual yang soliter, bukan spiritual yang guyub yang salah 
satunya ditandai dengan ‘seremoni’ dzikir bersama. Jika masyarakat modern 
memerlukan pengalaman keagamaan yang intens, maka dalam formulasi sederhana 
Dahlan mengajukan resep; “Tjinta kepada sesama manoesia, dan memihak kepada 
nasib orang jang sengsara”.160 
Kembali kepada ijtihad sebagai ekspresi rasionalisme Islam berkemajuan, 
pada aksentuasi turunannya melahirkan terma tajdid yang secara sederhana bermakna 
pembaruan. Secara terminologi mengarah kepada dua level makna, purifikasi dan 
reformasi. Untuk menggerakkan dua level tajdid tersebut: “.... diperlukan aktualisasi 
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pikiran yang cerdas dan fitri, serta akal budi yang bersih, yang dijiwai oleh 
Islam”.161 Menurut Alwi Shihab, dalam rangka memajukan proyek pembaruannya 
(tajdid), maka: “..... Muhammadiyah menyerukan agar kaum Muslim kembali kepada 
Islam yang murni dan menafsirkan unsur-unsur kebudayaan Barat di dalam 
kerangka ajaran pokok Islam”. 162  Pada makna tajdid level kedua inilah, yaitu 
reformisme Islam dengan menafsirkan unsur-unsur kebudayaan lainnya [Barat], 
pragmatisme-progresif sebagai ciri kedua Islam berkemajuan Muhammadiyah dapat 
ditelisik. 
2. pragmatisme 
Pragmatisme, sebagai ciri kedua peta dasar dalam kasus Islam berkemajuan 
Muhammadiyah dapat ditemukan pada pelbagai praktik adaptasi oleh 
Muhammadiyah terhadap hal-hal yang dinilai maju dan dapat memajukan kehidupan 
umat Islam. Di antara kasus yang menunjukkan dengan baik pragmatisme ini adalah 
pendirian sekolah-sekolah oleh Muhammadiyah dengan mengadopsi model klasikal 
yang dipraktekkan penguasa kolonial Belanda, meninggalkan praktik sekolah 
konvensional yang dijalankan oleh umat Islam ketika itu. Bagi Muhammadiyah pada 
waktu itu, sekolah konvensional Islam (pesantren) tidak lagi cukup untuk menjawab 
tantangan yang dihadapi  umat Islam. Sekurangnya ada dua pertimbangan (reason) 
yang bersifat sosiologis mengapa sekolah model klasikal sebagaimana yang 
dipraktikkan kaum kolonial perlu bagi umat Islam: pertama, masyarakat Islam 
mengalami perubahan perspektif tentang peran dan fungsi sekolah, dari mencari ilmu 
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agama menjadi mendapatkan alat bagi mobilitas sosial. Hal ini mengakibatkan 
pertumbuhan kaum intektual dikalangan masyarkat Islam. Akan tetapi kaum 
intelektual hasil sekolah kolonial merupakan kelompok intelektual minus 
pengetahuan agama yang memadai, kalau tak ingin disebut tak ada sama sekali. 
Pertumbuhan intelektual minus pengetahuan agama merupakan turunan yang niscaya 
oleh karena dalam sekolah kolonial, pengetahuan (ilmu) agama tidak dimasukkan 
sebagai bagian integral dalam kurikulum. Kedua, Menghadapi realitas demikian, 
Muhammadiyah bergerak pada tahapan pragmatisnya, menyelenggerakan pendidikan 
dengan mengadopsi model sekolah kolonial, yaitu sekolah klasikal dengan 
penambahan pengetahuan agama dalam kurikulum. Secara langsung dikutipkan 
deskripsi verslag tentang hal ini, sebagai berikut: 
..... sekarang ini pikiran orang kebanjakan soedah beroebah, zaman ini zaman 
sekolah, hampir semoea orang beringin sekolah, soepaja achirnja dapat 
mentjari makan dengan sedikit moedah. Pada fikirannja, kalaoe tiada 
diketahoeinja ilmoe sekolah itoe merasa ketjiwa, tiada dapat beramah-
ramahan dengan orang jang ada mempoenjai ilmoe sekolah ..... njatalah 
soedah, bahwa ilmoe bersekolah biasa itoe memang perloe bagi sekalian 
manoesia. Sekarang bagaimana akalnja, soepaja anak-anak kita mendapat 
ilmoeagama dan ilmoe sekolah, sebab semoea orang ma’loem, bahwa dalam 
sekolah biasa itoe agama Islam  tiada diadjarkan.163 
Melalui penyelenggeraan pendidikan yang integratif tersebut, Muhammadiyah 
melihat terbitnya satu harapan tentang masa depan Islam yang berkemajuan. Dari 
keluaran sekolah yang demikian, hadirlah satu generasi yang mengembang misi 
memajukan agama Islam: 
..... maka toemboehlah beberapa sekolah jang diberi pengadjaran agama 
Islam, baik sekolah H. I. S. Baik sekolah klas doea. Ini termasoek djoega 
kemadjoeannja agama Islam..... Moerid-moerid jang soedah mendapat 
pengadjaran agama Islam itoe, Moehammadijah ada pengharapan jang besar 
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nanti pada achirnja, masoek dalam  maatschappij, mendjadi roekoen (factor) 
djoega oentoek kemadjoean agama Islam di Hindia.164 
Lebih jauh Muhammadiyah menghadirkan satu relasi egaliter dalam proses 
pembelajaran yang dilangsungkan di sekolah-sekolah: “..... Djadi orang Islam itoe 
bersifat doea, jaitoe sifat goeroe dan sifat moerid.....”.165 Kemudian Muhammadiyah 
menyambung proses pengajaran tersebut dengan model yang sangat populis melalui 
guru keliling:  
..... Dimana-mana haroes diadakan tempat mengadjar agama Islam. Siapa 
sadja diterima datang ditempat itoe akan mendengarkan pengadjaran Goeroe 
keliling itoe. Tentoe nanti pada achirnja dapat berboeat demikian itoe dimana-
mana djoega, misalnja dipasar-pasar, dipendjara, didjalan-djalan, ditanah 
lapang dan sebagainja.....166  
Fakta adanya sekolah Muhammadiyah ketika itu yang model pengajarannya 
integratif, mengadopsi sekolah klasikal sekuler kolonial dan memasukkan pengajaran 
ilmu-ilmu Islam dalam kurikulum, menjadi tanda watak pragmatisme-progresif Islam 
berkemajuan yang dikembangkan oleh Muhammadiyah. Makna paling elementer 
pragmatisme-progresif dalam kasus pendirian sekolah menyerupai model kolonial, 
adalah kearifan dalam menjaga keseimbangan (equilibrium) antara menjalankan 
idealisme dan bersikap kreatif terhadap realitas. Idealisme Islam Muhammadiyah 
adalah memajukan masyarkat Islam sementara realitasnya ketika itu adalah 
kolonialisme yang menekan dan aniaya (oppressive). 
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3. vernakularisasi167  
Peta dasar ketiga Islam berkemajuan Muhammadiyah adalah, vernakularisasi. 
Terma ini, vernacullus, menunjuk pada keaslian lokal seperti logat dalam bahasa, 
atau tradisi tertentu yang hidup dalam masyarakat asli. Tepat disisi terma vernakular 
ini dalam Muhammadiyah dikenal pula alam pikiran yang disebut purifikasi; 
pemurnian pemahaman dan paktik-praktik keislaman. Sehingga yang dimaksudkan 
dengan vernakularisasi dalam kaitannya dengan tema Islam berkemajuan 
Muhammadiyah adalah upaya menjembatani kekeruhan dan ketegangan antara tradisi 
yang hidup dalam masyarakat Islam dan visi pemurnian Islam, atau tradisi dan 
transformasi dalam istilah yang digunakan Mitsuo Nakamura. Muhammadiyah, tulis 
Nakamura, harus dilihat secara benar pada dua aspek; pertama, harus dipandang 
sebagai gerakan yang tumbuh dan berkembang dalam asuhan semangat Jawa 
ketimbang sebagai sesuatu yang sudah jadi yang disusupkan dari luar. Kedua, sebagai 
turunan dari luas persebarannya, Muhammadiyah tidak lagi terbatas pada segolongan 
kecil kaum borjuis kota (saudagar-pedagang). 
Nakamura membantah hipotesis konvensional yang menyatakan bahwa antara 
Islam dan tradisi yang hidup dalam masyarakat Jawa saling berseteru.  
Muhammadiyah, dalam kasus pembaruan di Jawa, bukan berjuang untuk melakukan 
eksklusi terhadap tradisi yang telah ada dan dipraktikkan dalam masyarakat lokal. 
Nakamura menyatakan ini dengan narasi yang terang: 
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..... I shall argue that reformist Islam is not antithetical to Javanese culture but 
an integral part of it, and what reformists have been endeavoring is, to distill a 
pureessence of Islam from Javanese cultural traditions. The final product of 
distillation does retain a Javanese flavor, just as any highly pure liquors 
cannot lose their local flavors. But the universalistic essence of Islam is more 
fundamental, and it should be appreciated as it is first and foremost.168 
Jadi, yang dilakukan oleh Muhammadiyah ialah menyarikan substansi Islam 
murni dari tradisi jawa. Hasil akhir dari penyaringan tersebut tetap berbau Jawa. 
Sebagai contoh, Nakamura mengajukan tiga terminologi dalam idiom Jawa yang 
menggambarkan nilai etik komunikasi agama di kalangan orang Islam Jawa. Lahir 
lan batos (lahir-batin), kasar-alus, dan hawa nafsu-ikhlas. Tiga idiom Jawa tersebut 
mewakili gambaran etik-spiritual khas priyayi, yang kemudian dipergunakan secara 
arbitrer oleh kaum pembaru Islam, dalam hal ini Muhammadiyah, untuk mengajukan 
gagasan etik dalam Islam. 169  Vernakularisasi, seperti kasus yang diajukan oleh 
Nakamura melalui penelitiannya terhadap Muhammadiyah Kota Gede, Yogyakarta, 
menunjukkan bahwa upaya pemurnian Islam tak pelak meminjam tradisi kebahasaan 
lokal untuk mentransformasikan kesadaran masyarakat Islam. 
Menurut Ahmad Nadjib Burhani, Muhammadiyah yang disebut sebagai 
gerakan puritanisme Islam di Indonesia tidak dapat dilepaskan dari fakta bahwa ia 
lahir, tumbuh dan berkembang, mula-mula dalam satu lingkungan yang spesifik 
yaitu, Kauman. Fakta ini―bahwa Muhammadiyah lahir tepat dipusat peradaban 
Jawa, Kauman, Yogyakarta―menjadi tanda betapa Muhammadiyah sulit melepaskan 
                                                             
168 Mitsuo Nakamura, The Crescent Arises Over the Banyan tree: A Study of Muhammadiyah 
Movement in Central Javanese Town (Yogyakarta: Gadjah Mada University Press, 1983), h. 141. Bdk. 
Dengan terj. Yusron Asrofie, Bulan Sabit Muncul dari Balik Pohon Beringin (Yogyakarta: Gadjah 
Mada University Press, 1983), h. 171.  
169 Eksplanasi yang lengkap terkait pengambilalihan idiom-idiom lokal ini dapat dilihat pada 
bab VI dalam, Mitsuo Nakamura, The Crescent Arises Over the Banyan tree: A Study of 
Muhammadiyah Movement in Central Javanese Town (Yogyakarta: Gadjah Mada University Press, 
1983), h. 140-167. Bdk. Dengan terj. Yusron Asrofie, Bulan Sabit Muncul dari Balik Pohon Beringin 
(Yogyakarta: Gadjah Mada University Press, 1983), h. 170-205. 
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diri dari identitas budaya Jawa.170 Nadjib menunjukkan lima segi yang ditengarai 
sebagai apresiasi Muhammadiyah, atau vernakularisasi, terhadap budaya Jawa. Pada 
tesis ini akan disebutkan tiga sebagai contoh representatif yang menunjukkan watak 
vernakularisasi yang dianut Muhammadiyah fase awal.171 
Pertama, aturan perilaku yaitu, seperangkat selera, preferensi, dan kebiasaan 
tertentu yang dipraktikkan dalam suatu komunitas atau masyarakat tertentu. Dalam 
hal ini, kasus yang diajukan oleh Nadjib untuk menunjukkan betapa Ahmad Dahlan 
sangat menghormati tata perilaku antara abdi dalem dan Sultan dalam relasi 
komunikasi adalah kedatangan Ahmad Dahlan ke Keraton untuk menemui Sultan 
menjelang penentuan hari raya. Dahlan menyampaikan keputusan Muhammadiyah 
kepada Sultan untuk melaksanakan idul fitri berdasarkan metode hisab. 172 
Kedatangan Dahlan ke Keraton untuk menyampaikan pandangan Muhammadiyah 
tentang penentuan hari raya idul fitri menunjukkan bahwa Dahlan sangat 
menghormati tata perilaku yang dianut dalam relasi antara abdi dalem dan Sultan 
yaitu, sowan. Dahlan tidak melangsungan pendapat keagamaanya dengan 
mengabaikan begitu saja tradisi sowan tersebut. 
                                                             
170 Ahmad Nadjib Burhani, The Muhammadiyah’s Attitude to Javanese Culture in 1912-1930: 
Appreciation and Tention  terj. Izza Rahman Nahrowi, Muhammadiyah Jawa, h. 95.  
171 Penjelasan lengkat tentang lima contoh sikap adaptif Muhammadiyah terhadap budaya 
lokal (indigineous culture) dapat dilihat dalam, Ahmad Nadjib Burhani, The Muhammadiyah’s Attitude 
to Javanese Culture in 1912-1930: Appreciation and Tention  terj. Izza Rahman Nahrowi, 
Muhammadiyah Jawa,  h. 101-119.    
172  Peristiwa tentang kedatangan Ahmad Dahlan ke Keraton menemui Sultan untuk 
menyampaikan pandangan Muhammadiyah tentang penentuan hari raya dengan metode hisab dapat 
dibaca dalam penuturan Junus Salam, Riwajat Hidup K. H. A. Dahlan: Amal dan Perdjoangannja, h. 
63. Peristiwa ini, dalam pandangan Peacock, dipersepsi oleh pembaca Barat sebagai kesopanan dan 
penghormatan Dahlan terhadap otoritas budaya di Jawa (Sultan). Lihat dalam, James L. Peacock, 
Purifying the Faith: The Muhammadiyah Movement in Indonesian Islam (Arizona: Arizona State 
University, 1992), h. 29. Sementara oleh penulis riwayat Hidup Dahlan, peristiwa ini di baca sebagai 
keberanian Dahlan dalam menyatakan pandangan dan pendapat keagamaannya, sekalipun terhadap 
orang yang memiliki kekuasaan.  
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Kedua, bahasa. Ketika di dunia Islam terjadi perdebatan tentang boleh 
tidaknya Alqurãn diterjemahkan ke bahasa selain Arab, Muhammadiyah mengambil 
jalan yang setuju dengan kebolehan menerjemahkan Alqurãn ke bahasa selain Arab. 
Berdasarkan keterangan dalam verslag, Muhammadiyah menerbitkan satu terjemahan 
edisi Alqurãn berbahasa Jawa dengan menggunakan aksara Jawa, dua edisi 
terjemahan berbahasa Melayu beraksara latin. 173  Selain itu, sebagai tanda 
vernakularisasi yang dilakukan Muhammadiyah, tahun 1915 Muhammadiyah 
menerbitkan Soewara Moehammadijah dalam bahasa Jawa dan Melayu.174 Jika para 
khatib di Jawa jamak menyampaikan khutbah dalam bahasa Arab, Dahlan mendorong 
penggunaan bahasa lokal, dalam hal ini bahasa Jawa, saat khatib menyampaikan 
khutbah.175 
Ketiga, busana. Seringkali dalam penampilan berpakaian tokoh-tokoh 
Muhammadiyah memadukan berbagai model. Pada Ahmad Dahlan misalnya, ia 
menggunakan sorban dipadu dengan jas model eropa dan menggunakan pantalon. 
Tokoh lain, Fachroddin, memadukan blangkon―penutup kepala khas Jawa― dan jas 
eropa. Pilihan berbusana―dengan contoh tokoh-tokoh Muhammadiyah― 
menunjukkan sikap adaptif Muhammadiyah terhadap budaya setempat.176 
                                                             
173  Verslag Moehammadijah di Hindia Timoer tahoen ke X (Januari-December 1923), 
Djogjakarta (Djawa), h. 11.  
174 Mardanas Sofwan dan Sutrisno Kutoyo, K. H. Ahmad Dahlan (Jakarta: Mutiara Sumber 
Widya, 1999), h. 6. Lihat juga dalam, Djarnawi Hadikusuma, Matahari-Matahari Muhammadiyah: 
Dari K. H. A. Dahlan sampai dengan K. H. Mas Mansur Volume Pertama (Yogyakarta: Persatuan, 
1978), h. 23.     
175 Tanfidz Hoofdbestuur Moehammadijah, Buah Congres Moehammadijah XXIII 
(Mengandoeng Poetoesan Congres Moehammadijah ke 15 sampai ke 23) edisi kedua (Djogjakarta: 
Hoofdcomite Congres Moehammadijah, 1938), h. 20.  
176 Ahmad Nadjib Burhani, The Muhammadiyah’s Attitude to Javanese Culture in 1912-1930: 
Appreciation and Tention  terj. Izza Rahman Nahrowi, Muhammadiyah Jawa, h. 108-109.   
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Kasus lain, sebagai contoh vernakularisasi Islam oleh Muhammadiyah pada 
level praksis dapat dilihat dalam verslag 1922, yang mengintrodusir pemerian 
pengetahuan oleh seorang pembicara, R. M. S. Soerjaningrat, kepada guru-guru 
Muhammadiyah tentang pentingnya pendidikan dengan perspektif lokal: 
“Mengoempoelkan goeroe-goeroe Md, serta H. B. Md dan bahagian-bahagiannja, 
oentoek mendengarkan Lezingnja R. M. S. Soerjaningrat ; tentang pendidikan setjara 
Katimoeran”.177  Muhammadiyah juga melakukan apresiasi seni melalui pertunjukan 
drama untuk mengumpulkan dana bagi pendirian sekolah Muhammadiyah: 
“Mengadakan pertoendjoekan Toneel, Gijmnastick, dengan poengoet Entre, jang 
mana semoea hasilnja diperoentoekkan bagai menjokong berdirinja Romah 
Kweekschool Islam”. 178  Langkah-langkah Muhammadiyah ini sekali lagi 
menunjukkan apa yang disebut dalam tesis ini sebagai vernakularisasi, meminjam 
tradisi yang hidup dalam masyarakat untuk mentransformasikan kesadaran 
keagamaannya. Adaptasi budaya setempat yang dilakukan oleh Muhammadiyah 
bukanlah jalan sinkretik, melainkan upaya rasionalisasi dan transformasi budaya. 
Setiap budaya dipandang dan diposisikan sebagai budaya, absah untuk dipraktikkan 
sejauh tidak menyimpang dari akidah Islam dan tidak menimbulkan beban sosial bagi 
yang melakukannya, juga menimbang fungsi dan kecocokannya dengan situasi dan 
kondisi zaman.   
 
 
 
                                                             
177 Verslag Perserikatan Moehammadijah tahoen ke IX, 1922, h. 54. 
178 Verslag Perserikatan Moehammadijah tahoen ke IX, 1922, h. 56. 
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BAB III 
KONTEKS SOSIAL ISLAM BERKEMAJUAN 
Pada bab ini akan ditelaah hal-hal yang menjadi konteks pertumbuhan 
gagasan Islam berkemajuan Muhammadiyah. Memahami konteks tumbuhnya 
gagasan Islam berkemajuan Muhammadiyah dipandang penting sebagai perancah 
untuk meletakkan secara historis diskursus yang diusung oleh salah satu gerakan 
pembaruan Islam di Hindia Belanda ketika itu, yakni Muhammadiyah. Islam 
berkemajuan sebagai sebuah diskursus ketika diletakkan dalam lensa pandang sejarah 
akan terikat oleh salah satu variabel keniscayaan sejarah, atau yang lazim disebut 
sebagai unsur sejarah, yaitu ruang-waktu. Dalam redaksi yang lain, kancah bagi 
masuknya pembicaraan tentang konteks suatu diskursus adalah ruang-waktu ini. 
Pada bagian ini, tesis ini akan fokus pada situasi yang mewarnai dan 
membangun gagasan Islam berkemajuan Muhammadiyah. Dimulai dengan diskusi 
tentang fakta Islam jawa, apakah kasus perjumpaan Islam dan tradisi jawa adaptasi 
sinkretik atau purifikasi. Penelusuran akan dilanjutkan pada politik kolonial terhadap 
Islam di paruh pertama abad ke-20 yang merupakan abad kelahiran Muhammadiyah. 
Kemudian menengok Kauman, situasi sosio-kultural, dan fakta Islam yang sedang 
hidup di kampung kelahiran Muhammadiyah ini. 
A. Islam Jawa dalam Ruas Kontraksi: Agama, Tradisi, dan Purifikasi. 
Kehadiran Islam di telatah Nusantara, melalui berbagai studi, tidak dapat 
diletakkan dalam satu sudut pandang teoritik. Sekurangnya, menurut Azyumardi 
Azra, terdapat tiga tema utama yang menjadi persilangan pendapat di kalangan para 
peneliti terkait kedatangan dan penyebaran Islam ke Nusantara; tempat, para 
pembawa, dan waktu kedatangan. Sejauh yang ditemukan Azra, dalam studinya 
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tentang jaringan Islam Timur Tengah dan Nusantara, pelbagai teori dan eksplanasi 
terkait tiga tema utama tersebut, belum ada hasil studi yang dapat disebut lengkap dan 
selesai. Teori-teori yang ada terkait kedatangan Islam ke Nusantara ini kadangkala 
gagal menjelaskan aspek-aspek tertentu, misalnya tentang konversi agama dan hal-hal 
yang menentukan dalam proses Islamisasi. 179 Teori yang telah cukup luas 
diperbincangkan oleh pelbagai pakar sejarah tentang kedatangan Islam di Nusantara, 
sejauh ini yang telah cukup mapan adalah teori, Gujarat (India), Persia, Arab, dan 
teori Cina.180 
Terkait model transmisi dan penyebaran Islam sekurangnya dapat diajukan 
enam model, yaitu; melalui perdagangan, pernikahan, mistisisme (tasawuf), 
pendidikan, seni-sastra, dan politik (jalur struktural-kekuasaan). Pada tahap 
permulaan, sebagaimana teori yang secara umum dianut, transmisi dan perjalanan 
Islam ke Nusantara adalah melalui proses niaga. Menunjuk pada kesibukan lalulintas 
niaga-dagang mulai abad 7 sampai 16 antara negeri-negeri di bagian barat, Tenggara, 
dan Timur benua Asia di mana saudagar-saudagar Muslim dari Arab, Persia, dan 
India turut andil dalam pelayaran niaga ke Nusantara, teori ini menyatakan bahwa 
jalur dagang merupakan kanal yang memperantarai permulaan Islamisasi masyarakat 
Nusantara.181 Islamisasi juga berlangsung melalui pernikahan antara saudagar Muslim 
dan perempuan pribumi. Ketertarikan perempuan pribumi, indigenous people, dengan 
kaum diaspora Muslim yang berprofesi pedagang, dipicu dan dipermudah oleh 
                                                             
179 Azyumardi Azra, Jaringan UlamaTimur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII 
dan XVIII, h. 2. 
180  Analisis luas terkait varian teori kedatangan Islam di Nusantara dapat dilihat dalam, 
Azyumardi Azra, Jaringan UlamaTimur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII dan XVIII, 
Bab. I. 
181 Uka Tjandrasasmita, Sejarah Nasional Indonesia III (Jakarta: PN Balai Pustaka, 1984), h. 
200. 
88 
 
kondisi sosial pedagang Muslim yang lebih mapan secara ekonomi dibanding rata-
rata penduduk asli. Pernikahan yang telah berlangsung kemudian membentuk satu 
nukleus inti keluarga, yang dalam jangka waktu lama kemudian membentuk satu 
masyarakat.182 Melalui tasawuf, jalur lain Islamaisasi, prosesnya berlangsung dengan 
pembelajaran teosofi dan gnostisisme yang berkait kelindang dengan kearifan-
kearifan yang telah lebih dulu hidup dalam masyarakat lokal, melakukan pembumian 
Islam dengan jalan adaptasi tradisi.183 
Selanjutnya transmisi, atau juga Islamisasi, berjalan melalui proses 
pendidikan. Institusi pendidikan Islam klasik yang menjadi katalis Islamisasi dan 
paling masif dalam persebaran pengetahuan Islam adalah pesantren. Di pesantren 
berbagai ilmu dipelajari dari berbagai kitab, jamak disebut kitab kuning, yang 
mendaraskan khazanah pengetahuan ulama abad pertengahan dalam bahasa Arab. 
Kitab kuning, disebut demikian, oleh karena kertas yang dipergunakan untuk wadah 
cetaknya berwarna kuning.184 Selanjutnya, terkait saluran penyebaran Islam melalui 
pendidikan, perlu pula diketahui klasifikasi guru agama, yang juga menunjukkan 
bahwa ada praktik pengajaran yang berlangsung selain melalui pesantren, menurut 
Steenbrink sekurangnya ada lima golongan. 
Pertama, guru ngaji Alqurân. Limitasi peran guru ini yaitu pada pengenalan 
huruf Arab (Hijaiyah), membaca Alqurân yang umumnya terbatas pada juz 30, atau 
yang umum dikenal sebagai juz ‘amma. Kedua guru kitab. Para guru-guru inilah yang 
berada dalam institusi pesantren. Ketiga guru tarekat. Menurut Steenbrink banyak 
                                                             
182 Badri Yatim, Sejarah Peradaban Islam (Jakarta: Raja Grafindo Press, 2007), h. 202. 
183 Busman Edyar dkk, eds., Sejarah Peradaban Islam (Jakarta: Pustaka Asatruss, 2009), h. 
208. 
184  Lebih jauh tentang pelbagai seluk beluk pesantren dapat dilihat dalam, Zamachsyari 
Dhofier, Tradisi Pesantren: Studi tentang Pandangan Hidup Kyai (Jakarta: LP3ES, 1982). 
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Kyai pesantren selain mengajarkan kitab, secara terpisah juga mengajarkan tarekat. 
Setiap orang berilmu yang memiliki santri (murid) dapat mendirikan pesantren, lanjut 
Stenbrink, akan tetapi untuk mengajar tarekat diharuskan kepemilikan ijazah yang 
didalamnya disebutkan sislsilah guru sampai pada pendiri tarekat. Keempat, guru 
ilmu gaib, penjual jimat dan lain-lain. Meskipun terdapat kritik bahwa perbuatan 
tidak sesuai dengan ajaran Islam, akan tetapi ada pula guru kitab dan guru tarekat 
yang memiliki kemampuan ilmu gaib. Kelima, guru yang tidak menetap di satu 
tempat, yaitu orang yang berceramah keliling untuk mencari calon haji dan orang 
masih mengikuti tradisi para pertapa.185 
Proses transmisi selanjutnya berlangsung melalui jalur seni-sastra. Kasus 
paling sering didiskusikan sebagai praktik penyebaran Islam melalui seni adalah apa 
yang dilakukan sunan Kalijaga, salah seorang yang Wali Songo, melalui gamelang 
dan wayang.186 Transmisi Islam yang lain berjalan melalui kanal politik. Pada kasus 
ini, Islamisasi bermula dari konversi agama ke Islam oleh penguasa setempat (raja) 
yang kemudian diikuti secara luas oleh rakyat yang dipimpinnya.187 
Tanpa masuk lebih jauh dalam deskripsi perdebatan teoritik tentang proses 
awal masuknya Islam ke Nusantara,  pada bagian ini pembicaraan akan fokus pada 
Islam Jawa sebagai konteks diskursus Islam berkemajuan Muhammadiyah. Apakah 
kasus perjumpaan Islam dan tradisi jawa adaptasi, sinkretisme atau vernakularisasi?. 
                                                             
185  Karel A. Steenbrink, Beberapa Aspek tentang Islam di Indonesia Abad ke-19 (Cet.I; 
Jakarta: PT Bulan Bintang, 1984), h. 152-154.  Steenbrink adalah sarjana Belanda yang penah 
diperbantukan sebagai dosen di IAIN jakarta. Dalam buku ini pula Steenbrink melansir, mengutip hasil 
penelitian Van den Berg, kitab-kitab yang dipergunakan sebagai referensi dalam pembelajaran 
pesantren. Lih, h. 155-158. 
186 Badri Yatim, Sejarah Peradaban Islam, h. 202-203. 
187 Uka Tjandrasasmita, Sejarah Nasional Indonesia III, h. 206-207. 
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Islam dan tradisi, meminjam eksegesis Esposito tentang agama rakyat, 
merupakan perjumpaan (encounter) yang meliputi berbagai konstelasi sisi 
kepercayaan antara keduanya. Kasus perjumpaan tradisi dan agama, menurut 
Esposito: “..... Dalam beberapa kasus, unsur ibadah pra-Islam diberi makna Islam, 
sedangkan dalam kasus lain dilakukan penafsiran khusus unsur-unsur tradisi tekstual 
untuk merumuskan ibadah naratif, ritual, dan sosial.”188 Islam dan tradisi Jawa dalam 
perjumpaannya, jika merujuk pada Esposito, dapat saling menyerap dan memberi 
warna dalam artikulasi masing-masing. Terminologi yang sering digunakan untuk 
menggambarkan situasi saling menyerap dan saling memberi warna tersebut adalah 
sinkretisme, sebuah tema yang kadang tidak reliable untuk menggambarkan situasi 
pertautan tradisi dan agama tersebut. Agama dan tradisi yang saling menyerap dan 
saling memberi adalah fenomena yang kompleks. Penelitian Geerts di 
Modjokuto―sebagian pengamat menyebut desa tersebut adalah Pare, Kediri― 
sebuah desa di Jawa Timur, dengan ekstensif menjelaskan kasus ini. 
Mengikuti taksonomi Geertz, kaum beragama dalam masyarakat Islam Jawa 
dibagi menjadi tiga; Abangan, Santri, dan Priyayi. Abangan dan santri, menurut 
Geertz, sekurangnya memiliki dua diferensisasi. Pertama, dalam hubungannya 
dengan ortodoksi Islam; “..... abangans are fairly indifferent to doctrine but 
fascinated with ritual detail, while among the santris the concern with doctrine 
almost entirely overshadows the already attenuated ritualistic aspects of Islam.”189 
Kalangan abangan memiliki toleransi secara pondasional, dengan syarat kelompok 
                                                             
188 John L. Esposito, Ensiklopedi Oxford Dunia Islam Modern, jilid I, h. 5 
189 Clifford Geetz, The Religion of Java (Chicago: The University of Chicago, 1960), h. 127. 
Bdk. Dengan terj. Aswab Mahasin, Abangan, Santri, Priyayi dalam Masyaakat Jawa (Jakarta: Pustaka 
Jaya, 1981), h. 172. 
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agama tidak menyerang sistem kepercayaan yang mereka anut, yaitu pertautan agama 
dan tradisi yang hidup dan diwarisi dari nenek moyang: 
..... He is tolerant about religious beliefs; he says, “Many are the ways.” If  
one performs the correct passage rituals, one is not an animal; if one gives the 
slametans in the fast, one is not in infidel; and if one sends a tray off to the 
“cleansing of the village,” one is not a subversive―and that is enough. If one 
doesn’t believe in spirit or if one thinks God lives in the sun, that’s one’s own 
affair.190 
Sementara disisi lain, menurut Geertz, kalangan santri memandang berbeda 
terhadap praktik-praktik yang mencampurkan antara kejawen dan Islam, dan menilai 
bahwa kebenaran Islam harus diterima dengan mutlak dan murni: 
..... tends to be replaced among the santris by a strong emphasis on the 
necessity for unreserved belief and faith in the absolute truth of Islam and by 
marked intolerance for Javanese beliefs and practices they take to be 
heterodox.191 
Diferensiasi yang kedua antara abangan dan santri, dalam temuan Geetz, 
adalah rasa perkauman mereka atau pandangan tentang unit sosial mereka. Bagi 
abangan, rumah tangga merupakan unit sosial yang menjadi keseluruhan pewujudan 
praktik keyakinan yang mereka anut. Abangan menyimpan gagasan-gagasan 
keyakinannya sendiri dalam nukleus rumah tangga, tidak ada perkauman keagamaan 
yang organis dan mondial. Tradisi slametan yang mereka jalankan merupakan praktik 
keyakinan yang tidak membutuhkan atau melangkah jauh ke rumah peribadatan yang 
organisasional semisal masjid, gereja, atau candi. Geertz menjelaskan hal tersebut 
sebagai berikut: 
..... There is nothing in abangan religious life which could even in the 
remotest sense be called a church or a religious organizations, and there are no 
temples either.....  keeping his thoughts to himself  and willing to give others 
only what tradition assuresn  him they are going to give back to him; and his 
religion shows it. There is no organic religious community..... there is only a 
                                                             
190 Clifford Geetz, The Religion of Java, h. 127. 
191 Clifford Geetz, The Religion of Java, h. 127. 
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set of separate households geaed into one another like so many windowless 
monads, their harmony preordained by their common adherence to a single 
tradition.192 
Berbeda dengan kaum abangan, santri memandang unit sosial terkecil adalah 
individu yang kemudian meluas menjadi perkauman  universal, yaitu Islam. Santri 
memandang Islam sebagai perkauman yang makin lama makin melebar, suatu 
lingkaran sosial yang konsentris. Islam, bagi santri, menjadi kulminasi yang 
menyerap habis individualitasnya. Geertz menggambarkan pandangan sosial kaum 
santri sebagai berikut: 
For the santri, the sense of community―of ummat―is primary. Islam is seen 
as a set of concentric social circles, wider and wider 
communities―Modjokuto, Java, Indonesia, the whole of the Islamic 
world―spreading away from the individual santri where he stands: a great 
society of equal belivers constantly repeating the name of the prophet, going 
through the prayers, chanting the Koran.193 
Kalangan santri sendiri bukanlah merupakan wajah tunggal dalam 
hubungannya dengan sikap terhadap tradisi yang hidup dan dipraktikkan oleh kaum 
abangan. Geertz dengan cukup rigid memetakan kualifikasi santri dalam dua kategori 
yang general; konservatif dan modernis. Sikap santri konservatif terhadap tradisi 
relatif lebih toleran dan terbuka, atau lebih adaptif, sedangkan sikap santri modernis 
lebih rasional dan pragmatis, atau bersikap kritis terhadap praktik keyakinan kaum 
abangan. Dua sikap kaum santri tersebut, konservatif dan modernis, terhadap praktik 
tradisi yang hidup di kalangan abangan digambarkan oleh Geertz sebagai berikut. 
Sikap kaum santri modernis terhadap tradisi adalah: 
..... The modernists,..... tend to reject traditional Moslem customs which they 
feel are not in keeping with the true spirit of Islam―such as the symbolic acts 
sorrounding death, or the short “calming” speel said before a prayer―and to 
be somewhat unimpressed by what they consider sophistic arguments for such 
customs by the learned...... As for arguments from  secondary religious 
                                                             
192 Clifford Geetz, The Religion of Java, h. 128. 
193 Clifford Geetz, The Religion of Java, h. 128.  
93 
 
commentaries, modernists tend merely to say that it is best to stick to the 
Koran and Hadiths and  not be oversubtle.194 
Sedangkan sikap kalangan santri konservatif adalah: 
It is no accident that the kolot  side of the equations appears in each  case to 
place them very near to the kind of world view I have already described as 
abangan. The extreme kolot santri, despite the fact that he is often called 
“orthodox,” is not actually the most Islamic of Javanese Moslems but the 
least. It is he who has made the minimum shift from the traditional religious 
system in which “animistic,” Hindu-Buddhist, and Islamic elements found a 
stable balance toward the situation where Islam and the world view associated 
with it have been fully taken up into the self, have been internalized in the 
individual psyche so that the actually control behavior rather than 
merelyputting a gloss on it to hide the values which are really determining 
individual action.195 
Kategori Geertz berikutnya adalah priyayi; “..... originally indicated a man 
who could trace his ancestry back to the great semi-mythical kings of precolonial 
Java.....” 196  Akan tetapi makna priyayi meluas ketika kolonial Belanda 
mempekerjakan kalangan ini ke dalam instrumen administrasi kolonial, kemudian 
juga menggunakan rakyat yang tidak memiliki asal-usul priyayi naik statusnya karena 
dilibatkan dalam birokrasi kolonial. Menggunakan taksonomi Sartono Kartodirdjo, 
priyayi dapat dibedakan menjadi priyayi birokrasi dan priyayi profesional. Priyayi 
birokrasi memiliki dua sumbu, ningrat dan rakyat biasa yang dilibatkan dalam 
birokrasi kolonial. Kemudian priyayi profesional adalah kaum intelegensia, kelompok 
yang mengalami mobilitas sosial melalui pendidikan.197 
Priyayi dalam berbagai hal, ungkap Geertz, lebih dekat pada abangan dalam 
konsepsi dan praktik keyakinan, juga orientasi keagamaan priyayi dan abangan sulit 
untuk dibedakan secara tegas daripada dengan santri. Meskipun demikian, tetap 
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terdapat ruang yang menunjukkan perbedaan keduanya, yaitu tipe struktur sosial dan 
jenis nilai. Etiket, seni, dan praktik mistik menjadi pilar pembentuk sistem kehidupan 
keagamaan priyayi; “..... For etiquette, art,and mystical practice represent the prijaji 
effort after order as it moves from the surface of human experience toward its depths, 
from the outer aspect of life toward the inner,”198 ulas Geertz. Tiga pilar tersebut 
disatukan oleh rasa. Leksikon ini memiliki dua arti. Pertama, rasa dalam arti 
perasaan (feeling) yang memuat tiga aspek; indra, psikologis, dan spiritual. Kedua, 
rasa dalam arti makna (meaning), sesuatu yang dapat dicapai seseorang melalui suluk 
(laku mistik-spiritual), dan pencerahan yang diperoleh melalui laku spiritual tersebut 
dinilai akan memecahkan setiap ambiguitas dan kekaburan eksistensi.199 
Terhadap hasil studi Geertz telah ada beberapa kritik yang dilontarkan. 
Taksonomi Geertz tentang abangan, santri, priyayi, oleh Parsudi Suparlan dinilai 
sebagai bias teori yang tidak tersurat tetapi sesungguhnya dianut oleh Geertz. Ketika 
melakukan penelitian antoprologinya, dalam pengamatan Suparlan; “..... Nampak 
bahwa Geertz telah mempunyai suatu kerangka teori yang digunakannya untuk 
menciptakan model untuk analisa.....”.200 Kerangka teori yang digunakan oleh Geertz, 
menurut Suparlan, adalah teori Robert Redfield tentang diferensiasi kota dan desa 
sebagai struktur sosial dengan penekanan yang berbeda. Jika Geertz titik tekannya 
pada dimensi stuktur, maka Redfield pada proses komunikasi yang tak pernah 
berhenti antara kota dan desa. Oleh karena itu, dalam tinjauan Suparlan, terdapat; 
“..... Kelemahan-kelemahan yang nampak dalam penggolongan masyarakat Jawa di 
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Mojokuto..... merupakan perwujudan dari pendekatan yang telah dilakukan oleh 
Geertz.”201 
Hal lain yang dikritik Suparlan adalah pemilihan terminologi saat Geertz 
membandingkan antara abangan dan santri. Abangan, menurut Suparlan, adalah 
istilah denotatif semata, tidak sebagaimana istilah santri yang merupakan istilah 
denotatif sekaligus istilah referensi untuk mengidentifikasi diri sendiri. Istilah 
Abangan memuat bias yang bersifat derogatif (merendahkan). Abangan merupakan 
istilah yang digunakan oleh kelompok yang taat menjalankan ibadah agama Islam 
untuk menamakan mereka yang tidak atau kurang taat. Padahal, menurut Suparlan, 
kelompok yang kurang taat tersebut lazimnya menamakan diri mereka bukan sebagai  
Abangan, tetapi sebagai orang Islam saja.202 
Kritik Suparlan yang sangat menarik terkait hasil studi Geertz adalah temuan 
Suparlan sendiri tentang “Agama Jawa” dari penelitian yang dilakukan olehnya 
terhadap orang Jawa di Suriname. Salah satu kelemahan Geertz karena ia tidak 
melakukan pendasaran studinya pada eksistensi “Agama Jawa” tersebut. Catatan 
Suparlan yang menarik terkait hal ini patut dikutip secara utuh: 
Berdasarkan hasil penelitian yang saya lakukan pada orang Jawa di Suriname 
(1976), saya memperoleh kesimpulan bahwa sesungguhnya yang dinamakan 
Agama Jawa bukanlah agama pemujaan leluhur. Tetapi berintikan pada 
prinsip utama yang dinamakan sangkang paraniang dumadi (dari mana 
manusia berasal, apa dan siapa dia pada masa kini, dan ke mana arah tujuan 
hidup yang dijalani dan ditujunya). Prinsip ini menyangkut dual hal, yaitu: 
konsep mengenai eksistensi dan tempat manusia di alam semesta beserta 
segala isinya; dan berbagai kegiatan yang berkaitan dengan lingkaran hidup. 
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Kedua hal ini menyangkut konsep-konsep wadah dan isi, serta ekuilibrium 
dan ketidakteraturan unsur-unsur yang ada dalam isi sesuatu wadah.203 
Kritik lain tehadap hasil studi Geertz datang dari Deliar Noer. Menurut Noer, 
semua kelompok yang disebut dalam kategori Geertz adalah orang Islam, atau orang 
yang menunjuk dirinya sebagai wong selam dalam bahasa Jawa. Pembedaan yang 
patut hanyalah pada tebal-tipis ketaatan terhadap Islam. Noer menyatakan: 
..... divison into the putihan and the abangan in Java at the turn of the century 
was not of a hostile character. It merely distinguished one’s particular type of 
devotion to Islam. They all called themselves Muslims, wong selam, though 
the putihan, especially in West Java, were closely connected with the prijaji 
group (nobility) trough blood relationship.204 
Lebih jauh Deliar menyatakan bahwa taksonomi Geertz dapat menjadi 
gambaran yang keliru tentang situasi dan struktur sosial orang Jawa karena 
pembagian tersebut tidak didasarkan pada kriteria yang sama. Seharusnya distingsi 
tersebut diletakkan pada ordinat yang setara, yaitu pada dedikasi dan intensitas 
seseorang kepada Islam.  Deliar menulis: 
..... division of the Javanese into putihan, abangan, and prijaji is, however, 
quite misleading, because such a division  is not base on the same criteria. Teh 
proper divison into putihan and abangan is based one’s devotion to Islam. 
Prijaji denotes nobility, in traditional Java those connected with the 
administration and can those be contrasted to the common people. The basis 
for the division into putihan and abangan can also be applied to the prijaji 
group, so that in this group too the presence of ulama or kijahi is not an 
impossibility.205 
Meskipun menuai berbagai kritik, temuan-temuan Geertz tentang sistem 
kepercayaan orang Jawa yang masih hidup dalam masyarakat Modjokuto, tempat 
penelitian antropologisnya, menjadi petunjuk atau penanda yang memadai untuk 
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205 Deliar Noer,  The Modernist Muslim Movement in Indonesia terj. Deliar Noer, Gerakan 
Moderen Islam di Indonesia 1900-1942, h. 19, footnote 33. 
97 
 
menelusuri kembali hal tersebut ke abad sebelum penelitian tersebut dilangsungkan 
oleh Geertz. Sebagaimana telah dikutip dari Suparlan pada bagian sebelumnya 
tentang Agama Jawa, maka penjelasan seperlunya tentang bagaimana keyakinan yang 
menghidupi spiritualitas masyarakat Jawa sebelum kedatangan Islam patut diutarakan 
di sini. 
Manusia jawa, membangun imajinasi religius tentang arwah yang ada pada 
segenap semesta. Oleh karena itu, dengan menggunakan istilah yang lebih inklusif, 
manusia Jawa menandai keadabannya dengan menguatkan kesadaran kosmik, 
kesadaran tentang spiritual being, sebagai manusia yang terhubung dengan realitas 
supraindrawi yang menguasai atau memengaruhi realitas dunia materi. Kesadaran ini 
kemudian hadir dalam berbagai ekspresi ritual. Manusia Jawa misalanya mengenal 
ritus daur hidup; metu, manten, mati. Dari sini kemudian upacara-upacara adat untuk 
menandai tiga peristiwa tersebut sebagai sesuatu yang sakral. Ritus dan sakralitas, 
pada akhirnya mensyaratkan medium, dalam hal ini direpresentasikan melalui dua 
hal; mantra dan figur suci. Dua representasi medium tersebut dipandang sebagai 
magico-religious; praktik-praktik yang bersifat magis dengan nuansa spiritualitas 
terhadap yang transenden.206 
Berikutnya, pada manusia Jawa, keyakinan tentang jalin-kelindang 
mikrokosmos dan makrokosmos diidentifikasi sebagai dua realitas yang sama, 
terhubung dan saling menyerap. Untuk menjangkau kesadaran transenden tentang 
makrokosmos dan mikrokosmos maka perlu suatu jalan asketik, yang dalam Kejawen 
disebut tapabrata. Melalui tapabrata proses menuju manunggaling kawula gusti 
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dapat ditempuh dan dicapai. Inilah dasar teosofi kejawen, yaitu emanasi dan retraksi. 
Dari kesadaran kosmos yang demikian, hadirlah salah satu ritual paling ekspresif 
dalam manusia Jawa; slametan. Mereka akan senantiasa merasa gamang jika belum 
menyelenggerakan slametan pada setiap daur hidup metu-manten-mati. Slametan, 
bagi manusia Jawa menjadai negosiasi sakral agar hidupnya jauh dari godaan dan 
gangguan makhluk lain.207 
Puncak keyakinan manusia Jawa terjelma dalam kesadaran tentang Sangkan 
Paraning Dumadi. Secara sederhana, konsepsi tersebut membicarakan asal-usul dan 
tujuan segala sesuatu yang ada di dunia. Gambaran metaforis dari konsepsi tersebut 
seperti perjalanan air laut yang diterpa sengatan sinar matahari, menguap, menjelma 
sebagai awan, luruh sebagai hujan, masuk ke berbagai dimensi dan akhirnya kembali 
ke laut. Metafora ini juga menyiratkan bahwa, tidak semua air laut yang disengat 
matahari bergerak menjadi hujan, ada yang berhenti hanya sebagai awan.208 
Keyakinan dan konsepsi manusia Jawa yang demikianlah yang menjadi 
konteks pertama kali kehadiran Muhammadiyah yang mengusung Islam 
berkemajuan. 
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B. Kauman 
Menurut Sartono Kartodidjo, Kauman atau Kajen merupakan enclave bagi 
para haji dan elit agama (ulama) yang ada di masyarakat kota.209 Secara leksikal, 
Kauman berasal dari bahasa Arab, qaum, yang bermakna sekelompok orang atau 
umpulan warga. Kauman, leksikon yang identik dengan Islam, kemudian dikenal 
sebagai pemukiman orang-orang yang memiliki ketaatan terhadap ajaran Islam dan 
secara spesifik memperoleh mandat kesultanan untuk mengurusi berbagai aktifitas 
dan memakmurkan masjid gede, Yogyakarta. 210 Dari sisi asal-usul semantik, 
Abdurrachman Surjomihardjo menjelaskan Kauman sebagai berikut: 
..... Kauman bertalian erat dengan penyebaan agama Islam disuatu daerah. Di 
kota-kota di Jawa, terutama kota-kota pesisir yang masih utuh  tata fisiknya, 
yaitu dengan alun-alun dan kabupaten serta masjid, pastilah terdapat 
Kampung Kauman di belakang masjid itu. 
..... Masyarakat di sekitar tempat itu disebut masyarakat santri yang dalam  
perkembangannya saling berhubungan melalui perkawinan maupun hubungan 
murid guru.211 
Status sosial yang mengikat warga Kauman adalah sebagai abdi dalem, status 
sosial yang dimandatkan oleh kesultanan yang secara spesifik bertugas mengurus 
perihal keagamaan. Metamorfosa ikatan sebagai abdi dalem kemudian menjelma 
menjadi ikatan keagamaan yang berpengaruh begitu kuat dalam kohesi sosial warga 
di Kauman. 212 Warga yang bemukim dalam area Kauman berjumlah kecil saja, 
menurut Darban, sehingga warga saling mengenal dengan baik. Selain sebagai abdi 
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dalem, para pejabat kesultanan tersebut juga menegakkan kelangsungan ekonominya 
melalui kerajinan batik, Darban menggambarkan profesi rangkap yang kemudian 
dijalani oleh beberapa abdi dalem tersebut sebagai berikut: 
Pada mulanya, masyarakat Kauman hanya menggantungkan mata pencaharian 
pada jabatan abdi dalem kerajaan, dan istri mereka bekerja sambilan di rumah 
dengan membatik. Namun, kerajinan batik itu justru mengalami kemajuan 
yang pesat sehingga muncullah pengusaha batik. Warga Kauman akhirnya 
melakukan kerja rangkap sebagai abdi dalem dan pedagang batik. Kerja 
rangkap ini ternyata dapat menaikkan taraf kehidupan ekonomi masyarakat 
Kauman. Terbukti dengan banyaknya pembangunan rumah bertingkat milik 
Batik Handel (yang sekarang masih bisa didapati di kampung Kauman).213 
Dengan demikian dua hal bergerak berbareng dalam kampung Kauman, 
semangat Islam dan etos ekonomi. Pada perjalanan historis Muhammadiyah fase 
awal, para founding fathers sangat diwarnai oleh dua semangat tersebut. Ahmad 
Dahlan sendiri, sebagai abdi dalem dengan tugas sebagai Ketib juga dikenal sebagai 
pedagang batik. Hal tesebut dapat diketahui dari keterangan Salam: 
Seperti diketahui, K. H. Ahmad Dahlan semasa hidupnja adalah mendjadi 
Chatib atau lebih dikenal dengan sebutan “Ketib” (djuru Chotbah) dari 
masdjid Kesultanan Jogjakarta menggantikan ajahnja..... Disamping itupun 
beliau menerima pekerdjaan membuat batik, djuga berdagang (saudagar) 
batik, bahkan beliau berdagang sampai ke Djawa Timur, Djawa Barat, dan 
tanah seberang (Medan Deli).214 
Di Kauman, sebelum Muhammadiyah mendirikan sekolah klasikal yang 
mengadaptasi sekolah gaya Belanda, pendidikan warga berlangsung melalui 
pesantren kecil, atau dalam skala yang lebih terbatas melalui langgar, tempat ibadah 
sholat yang lebih kecil dari masjid. Pelajaran di langgar berlangsung dengan sistem 
sorogan. Pada kurun 1912-1923, orientasi pendidikan warga Kauman mulai 
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menemukan kiblat baru, sekolah umum. Pendidikan diselenggerakan sendiri oleh 
warga Kauman dengan tetap memasukkan pelajaran agama dalam kurikulum.215 
Praktik keagamaan di Kauman, menurut Darban, cenderung sinkretik. 
Penanda kecenderungan sinkretisme tersebut terlihat pada praktik budaya yang ada 
dalam masyarakat Kauman seperti, selamatan, sesajen, labuhan, dan apeman. Subur 
pula ajaran mistik yang eksesif. Darban mengutarakan hal tersebut sebagai berikut: 
..... Kehidupan keagamaan masyarakat Kauman, sebelum tahun 1912, dapat 
dikatakan sinkretis dengan adanya upacara tradisional, seperti Selamatan, 
Sesajian, upacara Labuhan, Apeman, dan sebagainya. Di samping itu, subur 
pula ajaran-ajaran mistik Islam melalui kitab-kitab yang berasal dari Persia, 
India, dan Kejawen.....216 
Selain itu, upacara kultural-keagamaan seperti Sekaten, Rejeban, Grebeg Ied, 
dan Takjilan, juga hidup dalam masyarakat Kauman. Upacara kultural-keagamaan 
tersebut berkaitan dengan upacara kultural-keagamaan yang dilakukan kesultanan 
Yogyakarta. Sekaten adalah upacara keagamaan memperingati hari kelahiran nabi 
Muhammad SAW setiap tanggal 5 sampai 12 Rabi al-Awwal, atau bulan maulid 
dalam pengetahuan kolektif masyarakat kebanyakan. Upacara keagamaan Sekaten ini 
telah ada sejak masa kekuasaan Demak. Rejeban model kultural dari peringatan Israk 
Mikrak nabi Muhammad yang dipusatkan di masjid kesultanan Yogyakarta.Grebeg 
Ied upacara sedekah Sultan setiap hari raya adha dan hari raya fitri yang diwujudkan 
dengan gunungan, yaitu pemberian makanan kepada masyarakat dengan cara 
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rayahan (berebut). Kemudian Takjilan adalah tradisi sedekah sultan pada bulan 
Ramadhan untuk berbuka puasa di serambi masjid kesultanan.217 
Sebelum Muhammadiyah didirikan oleh Ahmad Dahlan, di Kauman telah ada 
perkumpulan-perkumpulan yang bersifat terbatas. Darban mencatat setidaknya ada 
lima perkumpulan yang ada di Kauman pada kurun 1900-1950.218Muhammadiyah 
sendiri, pada masa awal pertumbuhannya, ketika Muhammadiyah hanya memperoleh 
izin untuk beroperasi dalam lingkup residensi Yogyakarta saja, mendorong 
tumbuhnya jejaring gerakan dengan berbagai nama. Berikut ini keterangan Hadjid 
tentang perkumpulan-perkumpulan yang menjadi jejaring gerakan: 
..... dalam kota Jogjakarta sendiri, K. H. Ahmad Dahlan mengandjurkan 
adanja djama’ah² dan perkumpulan² untuk mengadakan pengajian dan 
mendjalankan kepentingan Islam menurut kemampuannja, dengan  nama 
masing² jang mendapat bimbingan dari Muhammadijah, seperti : Ichwanul-
Muslimin, Taqwimuddin, Tjahaja Muda, Hambudi-Sutji, Cchajatul-Qulub, 
Thaharatul-Aba, Ta’awanu  alal birri Ta’arifu bima kana, Wal-Fadjri, Wal-
Ashri, Djam-ijatul Ummahat, Djam-ijatul Muslimin, Sjarikatul Mubtadi dll. 
jang kemudian achirnja banjak jang bergabung mendjadi Groep (Ranting) atau 
didjadikan nama Bahagian atau urusan dalam Muhammadijah.219 
Tumbuhnya perkumpulan-perkumpulan tersebut menunjukkan dinamika 
dalam masyarakat Kauman. Masyarakat yang memiliki dinamikanya sendiri seperti 
Kauman, akan sensitif terhadap hal-hal yang dianggap memberi kontribusi positif 
terhadap perkembangan masyarakat. Respon terhadap kehadiran gerakan 
Muhammadiyah misalnya, menunjukkan sensibilitas yang kuat dari masyarakat 
Kauman tersebut, meskipun respon yang muncul tentu saja tidak seragam. Akan 
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tetapi karena pengaruh dari kepribadian Ahmad Dahlan, juga tentu saja kejernihan 
argumentasi dalam menyampaikan pemikiran-pemikirannya, maka gelombang 
dukungan teus menguatkan gerakan reformasi pemikiran Islam yang diusungnya. 
Kasus menarik terkait kesanggupan Dahlan dalam mengintrodusir gagasan-
gagasannya reformisme Islam diutarakan oleh Ahmad Adaby Darban. Melalui 
wawancara yang dilakukannya pada februari 1980 terhadap kiyai Amin Bahrun di 
Yogyakarta, Darban memperoleh informasi tentang K. H. Ahmad Badawi, salah 
seorang tokoh yang menentang gagasan Ahmad Dahlan. Tokoh ini, berdasarkan 
informasi yang diperoleh Darban tersebut, adalah tokoh yang cukup berpengaruh 
dalam bidang keagamaan di Kauman. Ia seorang yang ahli dalam beberapa bidang 
ilmu Islam, mulai dari fikih sampai ilmu falak. Oleh karena itu, merasa kurang 
senang dengan gagasan pembaruan Islam yang dilontarkan Dahlan, ia lantas 
mengajak Dahlan melakukan debat terbuka. Debat tersebut melibatkan khalayak dari 
kalangan muda pengikut Badawi dan berlangsung dari selesai sholat Isya sampai jam 
01. 00. Badawi, berdasarkan informasi yang digali Darban dari wawancara tersebut, 
pada akhirnya mengakui argumentasi-argumentasi Dahlan tentang reformisme Islam 
dan kemudian menjadi pendukung dari gerakan tersebut.220 
Kasus lain yang dapat diajukan sebagai penerang kemampuan Dahlan dalam 
merumuskan pemikiran-pemikiran reformisme Islam secara sederhana dapat dikuti 
melalui riwayat yang disampaikan oleh Junus Salam. Kisah Salam tersebut adalah 
tentang seseorang yang mengejek Dahlan sebagai kiyai kafir atau kiyai Kristen, 
karena sekolah yang dibangunnya menggunakan perkakas model orang Barat 
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(kolonial Belanda). Orang tersebut datang dari Magelang ke Kauman, Yogyakarta 
dalam satu perjalanan. Dahlan menjawab ejekan orang tersebut dengan bertanya. Dari 
Magelang ke Yogyakarta, apakah ia menggunakan kendaran atau jalan kaki. Orang 
tersebut menjawab bahwa dia datang ke Kauman dengan menggunakan moda 
trasnportasi kereta api. Dengan ringan Dahlan kemudian menyatakan kepada orang 
tersebut bahwa dia sesungguhnya telah kafir juga karena kereta api adalah perkakas 
milik orang kafir, milik kolonial Belanda. Dialog tersebut dalam redaksi Salam 
adalah sebagai berikut: 
..... “Maaf Sdr. Saja ingin tanja lebih dulu, Sdr. datang dari Magelang keisni 
tadi berdjalankah atau memakai kereta api?” 
“Pakai kereta api Kijai !”, didjawab guru ngadji itu. 
“kalau begitu nanti bila saudara pulang, sebaiknja dengan berdjalan kaki 
sadja”, udjar beliau. “Mengapa ?”, tanja guru tersebut dengan keheranan. 
Maka Kijaipun mendjawab : “Kalau saudara naik kereta api, bukankah itu 
perkakasnja orang kafir?”221 
Dari dua kasus ini dapat dilihat kecerdasan Dahlan melontarkan argumen 
untuk membela reformisme Islam. Karakter yang demikian menarik banyak orang, di 
Kauman terutama, untuk terlibat dalam gerakan reformisme Islam Muhammadiyah. 
Toponimi sosio-kultural Kauman yang semula masih terkait dengan endapan-endapan 
historis yang berwatak konservatif, yang dapat menghambat perkembangan dan 
kemajuan pemikiran dan peradaban Islam, kemudian mengalami transformasi yang 
konstan setelah Muhammadiyah menjadi organisasi pembaruan Islam yang sah 
bergerak dalam residensi yogyakarta sejak 1912. 
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C. Politik Kolonial 
Paruh terakhir abad 18 menandai bangkrutnya suatu korporasi yang berwatak 
imperial; VOC. Pada tahun 1800, kekayaan Comvagnie diambil alih oleh pemerintah 
kerajaan Belanda. Pemilik modal beralih, akan tetapi praktik administrasi dan 
orientasi kekuasaan tidak berubah. Kekuasaan dan administrasi imperial dijalankan 
melalui tangan penguasa pribumi, atau yang disebut oleh Kartidirdjo sebagai sistem 
pemerintahan tidak langsung: 
..... pembesar-pembesar pribumi tetap mengurusi perkara-perkara pribumi dan 
agen-agen Belanda dikuasakan mengawasi tanam wajib yang hasilnya un tuk 
pasaran Eropa. Dengan sendirinya penyelewengan-penyelewengan yang 
terdapat pada sistem ini tidak dapat dihindari, mislanya: permintaan pegawai-
pegawai Belanda yang melampaui batas atau pemerasan dari pembesar-
pembesar pibumi.....222 
Kekuasaan sistem tidak langsung ini mengakibatkan rakyat terhimpit dalam 
dua impresi, imperialais di tanah yang jauh (Belanda) di satu sisi dan perampas yang 
datang dari kaum sendiri (agen kolonial Belanda) di sisi yang lain. Upeti dan laba, 
dua kausa yang berkelindang menguras kemerdekaan dan hasil tanah kaum pribumi 
lemah. Politik konservatif kolonial Belanda di tanah Hindia ini, menuai kecaman 
keras dari pihak liberal Belanda yang menganjurkan pemerintahan langsung dengan 
asas liberal dan perdagangan dengan inisiatif partikelir. Gagasan kaum liberal 
Belanda ini memperoleh momentum untuk dijalankan ketika Inggris menaklukkan 
Belanda pada tahun 1811. Momentum ini dikenal sebagai masa interregnum, 
berlangsung dari tahun 1811 sampai 1816. Thomas Stamford Raffles, menjadi wakil 
kuasa yang ditunjuk Inggris untuk mengatur pemerintahan di tanah Jawa. Raffles 
menjalankan politik bernuansa liberal, persamaan hukum dan kebebasan ekonomi. 
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Prinsip dasar dari kebijakan politik tersebut adalah, perdagangan lebih prospektif dan 
menguntungkan alih-alih memungut upeti. Tanah milik kaum pribumi tidak dirampas 
secara paksa melainkan dibebani pajak. Rakyat dibebaskan dari beban yang semena-
mena, pemerasan tidak dibolehkan Rakyat harus pula memperoleh jaminan keadilan, 
keamanan, dan pendidikan. Inilah aspek-aspek humaniter dalam sejarah kolonial.223 
Akan tetapi upaya kolonial Inggris melalui Raffles tersebut tidak berjalan 
sesuai cita-cita para pengusungnya. Salah satu kendalanya datang dari dalam diri 
kaum pribumi sendiri. Terpampang kesenjangan antara cita ideal kaum liberal dan 
sosio kultural masyarakat tradisional Jawa. Pajak tanah yang dimaksudkan untuk 
pemerdayaan tidak mampu meruntuhkan komunalisme desa sehingga tidak lahir 
semangat usaha partikelir-individu. Orang-orang pribumi Jawa telah terbiasa hidup 
membayar upeti kepada penguasanya ketimbang membayar pajak tanah. Silang 
pandangan juga ada di kalangan liberal. Satu kelompok kukuh pada orientasi 
kebebasan ekonomi dengan meminimalisir campur tangan penguasa dalam urusan-
urusan individu. Kalangan liberal lainnya lebih berhasrat pada prinsip humaniter dan 
memberi perlindungan yang sama bagi semua manusia. Perbedaan sudut pandang dan 
orientasi politik tidak lantas memisahkan mereka dalam mufakat yang sama terhadap 
posisi tanah jajahan, disediakan dan dikuras untuk negeri kolonial.224 
Kegagalan kelompok yang berusaha meliberalkan praktik kolonial, membawa 
kembali konservatisme politik yang semangat awalnya bersumbu pada perusahaan 
dagang yang posesif dan monopolis, Verenigde Oost Comvagnie, atau dalam kosa 
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kata yang ringkas kaum jajahan menyebutnya, kumpeni. Politik posesif dan 
monopolis ini datang dengan rupa baru, namanya Cultuurstelsel. Van den Bosch, 
setelah menelaah sistem pajak tanah yang mengakibatkan jatuhnya keuangan kolonial 
dan kekacauan sosial yang memercik, ia mengajukan suatau sistem yang menurutnya 
dapat meraup keuntungan dengan cara yang lebih sesuai dengan tradisi dan 
perwajahan watak kaum pribumi. Masyarakat harus menyediakan hasil bumi yang 
nilainya sama dengan pajak tanah. Dua setengah dari hasil panen utama atau 
pengganti berupa setengah dari waktu kerjanya selama satu tahun. Cultuurstelsel juga 
berarti mengembalikan posisi bangsawan feodal, dengan maksud menggunakan 
pengaruh mereka untuk menggerakkan rakyat memperbesar produksi. Kartidirdjo 
menjelaskan sebagai berikut: 
..... kaum bangsawan feodal haus dikembalikan pada posisinya yang lama, 
sehingga pengaruh mereka dapat dipergunakan untuk menggerakkan rakyat, 
memperbesar produksi, dan menjalankan pekerjaan-pekerjaan yang diminta 
oleh pemerintah. Tentang kekuasaannya dapat dikatakan berbeda dari yang 
dahulu, karena sekarang mereka diawasi dan ditempatkan di bawah kekuasaan 
pegawai-pegawai Belanda. Di sinilah kita menjumpai suatu sistem 
pemerintahan tidak langsung, yaitu sistem pemerintahan melalui kepala-
kepala pribumi. Pemerintahan ini berdasarkan prisnsip tidak ikut campur 
tangan dalam institusi-institusi pribumi. Prinsip ini dapat disamakan dengan 
prinsip non-akulturasi yang dijalankan sampai berakhirnya rezim Belanda.225 
Hasil finansial yang memuaskan dituai oleh kolonial Belanda dari politik 
Cultuurstelsel. Kurun 1850-1870 menjadi surplus ekonomi perdagangan Eropa, di 
mana Belanda memperoleh limpahan keuntungan dari perkembangan tersebut. Akan 
tetapi, Cultuurstelsel tak urung dipersoalkan kaum liberal di parlemen Belanda. 1848 
menjadi tahun titik balik bagi kaum liberal Belanda untuk mengadakan pembaruan 
politik melalui jalur parlemen. Implementasi asas-asas liberal menukik pada dua arah, 
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perimbangan kekuasaan eksekutif dan legislatif dan kritik terhadap segala problem 
kolonial. Tahun 1854, Regeerings Reglement (konstitusi kolonial) meletakkan dasar 
pemerintahan yang berhaluan liberal. Kemudian pada tahun 1870, diskusi dan 
perdebatan di parlemen menggelinding pada jalur pro kontra sistem pengganti 
Cultuurstelsel; gagasan ke arah kebebasan berusaha, bekerja dan berkebun.226 
Pendulum perubahan arah kebijakan kolonial terhadap tanah Hindia bergerak 
memasuki alaf baru. Kritik terhadap Cultuurstelsel makin deras dan tajam. Dari rahim 
kritik ini lahir satu kelompok yang mencanangkan satu gerakan yang disebut gerakan 
etis. Jika ada kelanjutan proyek kolonial di tanah Hindia, menurut kelompok ini, 
maka satu-satunya argumentasi etik yang masih memungkinkan hal tersebut 
berlangsung adalah keuntungan dan kesejahteraan untuk kaum pribumi. Kebijakan 
kolonial pasca ide liberal selanjutnya mengadopsi leksikon gerakan kaum etik ini: 
politik etis. Van Deventer, juru bicara paling gesit dari gerakan ini menulis artikel 
Een eereschuld: Hutang Budi. Artikel ini menyuarakan tuntutan restitusi kapital yang 
diperoleh Kolonial Belanda sejak berlakunya undang-undang Combtabiliteit di tahun 
1867. Politik etis bersandar pada tiga pilar; Irigasi, Edukasi, dan Emigrasi. Ricklefs 
menulis bahwa: “..... Politik etis berakar pada masalah kemanusiaan dan sekaligus 
pada kepentingan ekonomi.” Dalam gambaran yang prosais, Ricklefs menulis tentang 
kaum etis ini: 
Politik etis berakar pada masalah kemanusiaan dan sekaligus pada keuntungan 
ekonomi. Kecaman-kecaman terhadap pemerintahan bangsa Belanda yang 
dilontarkan dalam novel Max Havelaar (1860) dan dalam berbagai 
pengungkapan lainnya mulai membuahkan hasil. Semakin banyak suara 
Belanda yang mendukung pemikiran untuk mengurangi penderitaan rakyat 
Jawa yang tertiondas. Pada akhir abad XIX. Para pegawai kolonial baru 
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berangkat menuju Indonesia dengan membawa Max Havelaar di dalam kopor 
mereka dan isi novel itu di kepala mereka.227 
Etische politiek (politik etis) menjadi momentum lahirnya gagasan-gagasan 
yang mendorong kaum pribumi pada visi pembebasan dari belenggu penjajahan. 
Gagasan tentang jalan pembebasan dari kolonialisme di antaranya tumbuh melalui 
institusi pendidikan yang disediakan oleh pemerintah Belanda untuk kaum pribumi 
sebagai menifestasi program politik etis. Terdapat empat kategori sekolah yang 
disediakan oleh pemerintah Belanda, ditinjau dari bahasa pengantar yang digunakan 
dalam proses pembelajaran dan sistem yang digunakan; 1) Sekolah Eropa, sekolah 
yang sepenuhnya merujuk pada sistem atau model sekolah di negeri Belanda. 2) 
Sekolah untuk pribumi dengan bahasa pengantar tunggal, bahasa Belanda. 3) Sekolah 
untuk pribumi yang menggunakan dua bahasa, lokal dan Belanda. 4) Sekolah untuk 
pribumi yang sepenuhnya menggunakan bahasa lokal sebagai bahasa pengantar.228 
Akan tetapi, pendidikan dalam nuansa politik etis tetap saja menyertakan 
cacat bawaan kolonialisme; diskriminasi. Tidak semua lapisan masyarakat dapat 
menikmati sekolah yang disediakan oleh pemerintah kolonial Belanda. Hanya 
sekelompok kelas menengah (middle class) pribumi yang bernasab priyayi, atau 
memiliki keberuntungan ekonomi yang memadai, dapat menikmati sekolah proyek 
politik etis tersebut. Sisi lain, yang menjadi efek tak terduga oleh pemerintah 
Belanda, adalah munculnya kesadaran protes terhadap ketimpangan dan kesenjangan 
yang dilakukan justeru oleh kelas menengah terdidik yang memperoleh pendidikan di 
sekolah Belanda tersebut. Sekolah dan kemunculan kaum terdidik pribumi memicu 
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tumbuhnya ruang publik (public sphere) yang menjadi kanal arah baru diskursus 
sebagai kaum pribumi yang harus membebaskan diri dari kolonialisme. Isu tentang 
kemajuan, dalam ruang waktu kolonialisme ketika itu, mengisi memori kolektif kaum 
terdidik pribumi. Hal tersebut dijelaskan oleh Yudi Latif sebagai berikut: 
Wacana dominan pada fase kecambah ruang publik modern ini berkisar pada 
isu “kamdjoean”. Kemadjoean dalam arti ini mengekspresikan suatu 
kehendak untuk mencapai status sosial yang ideal, baik sebagai individu 
maupun komunitas imajiner, yang meliputi banyak hal: kemajuan pendidikan, 
modernisasi (yang secara luas diasosiasikan dengan westernisasi), 
kehormatan, dan keberhasilan dalam hidup.229 
Kelompok sosial pribumi yang giat menyebarkan ide kemajuan tersebut 
adalah para guru. Sekurangnya ada dua alasan yang memosisikan peran utama para 
guru tersebut dalam pembumian gagasan kemadjoean di tanah Hindia Belanda. 
Pertama, guru menghimpun bagian terbesar kelompok masyarakat terdidik dari 
kalangan pribumi, sehingga mereka pula yang menjadi kelompok yang memiliki 
kesadaran organik untuk menyemaikan misi pencerahan menuju kemajuan. Kedua, 
keterlibatan yang penuh semangat dalam menyemai benih-benih kemajuan, menurut 
Latif, didorong oleh keinginan untuk membangun perspektif baru dalam memandang 
posisi sosial seseorang, tidak lagi semata pada asal usul genetik melainkan pada 
capaian intelektual dan pemenuhan hak-hak untuk mendapatkan pengetahuan. Abdul 
Rivai, dalam penjelasan Latif, merupakan orang yang mengajukan taksonomi 
‘bangsawan pikiran’ sebagai pembanding ‘bangsawan usul’. ‘Bangsawan pikiran’ 
ditentukan capaiannya melalui pengetahuan, sedangkan ‘bangsawan usul’ sudah 
merupakan takdir genetik.230 
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Situasi politik pemerintah Belanda yang lebih terbuka, dan proyek politik etis 
dalam ranah pendidikan, mendorong tumbuhnya berbagai upaya kaum pribumi untuk 
menyelenggerakan pendidikan dengan kesanggupan sendiri. Lahirlah sekolah-sekolah 
partikelir. Inilah ruh zaman (zeitgeist) yang mengawali kelahiran Muhammadiyah, di 
antara lahirnya oraganisasi-organisasi pergerakan dengan kesadaran tentang 
kemajuan yang harus digapai. Inilah pula zaman yang disebut sebagai zaman 
bergerak oleh Takashi Shiraisi.     
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BAB IV 
KONTEKSTUALISASI ISLAM BERKEMAJUAN 
A. Al-Mãun: Advokasi Mustadhafîn dari Teks Alquran 
Ketika Muhammadiyah didirikan di tahun 1912, bukan semata didorong oleh 
semnagat untuk melepaskan umat Islam dari serimpun praktik-praktik agama yang 
tidak lagi sesuai dengan semangatnya yang sejati, atau Islam murni. Muhammadiyah 
hadir juga diilhami oleh fakta sosial yang timpang. Oleh karena itu, dalam sejarah 
Muhammadiyah, hampir tidak mungkin warga Muhammadiyah berbicara tentang 
Muhammadiyah dan sosok Ahmad Dahlan tanpa menyebut satu peristiwa yang 
menunjukkan pemihakan gerakan ini pada aspek-aspek sosial yang senjang. Peristiwa 
yang populer di kalangan warga Muhammadiyah tersebut dikutip berikut ini, 
berdasarkan penuturan Junus Salam: 
Dalam kuliah subuh, berulang kali Kijai mengadjarkan tafsir surat Ma’un, 
hingga beberapa pagi hari² tidak di-tambah². “Kijai ! Mengapa peladjarannja 
tidak di-tambah² ?”, pak H. Soedja bertanja. 
“Apa kamu sudah mengerti betul ?”, tanja beliau pula. 
“Kita sudah hafal Kijai”, djawab pak Soedja. 
“Kalau sudah hafal apa sudah kamu amalkan ?”, tanja Kijai. 
“Apanja jang diamalkan ? Bukankah surat Ma’un pun berulangkali kami batja 
untuk rangkapan Fatihah dikala kami solat ?”, djawab pak H. Soedja. 
“Bukan itu jang saja maksudkan. Diamalkan, artinja dipraktekkan, 
dikerdjakan ! rupanja saudara² belum mengamalkannja. Oleh karena itu mulai 
pagi ini, saudara² agar pergi berkeliling mentjari orang miskin. Kalau sudah 
dapat, bawa pulanglah kerumahmu masing². Berilah mereka mandi dengan 
sabun jang baik, berilah pakaian jang bersih, berilah makan dan minum, serta 
tempat tidur dirumahmu. Sekarang djuga pengadjian saja tutup, dan saudara² 
melakukan petundjuk² saja tadi”.231 
Fragmen historis tersebut, menjadi tanda kuatnya pemihakan Muhammadiyah 
terhadap kelompok sosial periferal. Gerakan Muhammadiyah, melalui cara tafsir yang 
dicontohkan Dahlan, menjadi ajakan untuk menampilkan wajah agama yang 
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melampaui penghayatan batin, wajah agama dalam wujud kongkrit yang dapat 
dikecap dan dinikmati umat sebagai wahana pembebasan. Muhammadiyah menjadi 
gerakan reformisme Islam yang secara cekatan menangkap makna diseberang teks 
(beyond of text) menuju kontekstualisasi ajaran pada level praksis untuk pembebasan. 
Bahwa lompatan dari teks ke konteks acap kali dituding sebagai kekurangan Dahlan 
pada level bangunan epistemologi secara tersusun, mungkin dapat diafirmasi, akan 
tetapi kerja kontekstualisasi yang dicontohkan Dahlan dalam fragmen historis 
sebagaimana dikutip sebelumnya bukanlah langkah yang tidak melalui refleksi kritis. 
Kutipan berikut ini merupakan sebuah tilikan dan ulasan yang menarik terkait refleksi 
kritis teks ke konteks yang dilakukan Dahlan: 
Tak bisa disangkal bahwa Muhammadiyah memihak pada domain sosial yang 
sangat luas. Penerjemahan teks-teks al-Qur’an menjadi praksis sosial yang 
memihak merupakan sebuah ciri penting Muhammadiyah masa awal. Tidak 
seorang pun yang bisa membantah kenyataan bahwa Muhammadiyah lahir 
dengan pemihakan tegas terhadap realitas sosial yang berwujud kemiskinan, 
ketertindasan, kurangnya akses terhadap kesehatan, dan kurang atau 
rendahnya pendidikan.....232 
Cara tafsir teks sebagaimana yang dipraktikkan Dahlan, dan kemudian 
tumbuh menjadi model gerakan dalam Muhammadiyah, oleh Farid Esack disebut 
sebagai cara tafsir progresif atau pewahyuan progresif. Prinsip pewahyuan progresif, 
dalam pandangan Esack, adalah hadirnya kehendak Tuhan dalam situasi manusia, 
melalui realitas manusia, dan dibentuk oleh realitas manusia. Dengan demikian, 
pewahyuan progresif mengandaikan kontinuitas teks melampaui konteks historis 
ketika wahyu diturunkan pertama kali. 233  Ahmad Dahlan menyatakan teks bukan 
                                                             
232 Sudibyo Markus dkk, Masyarakat Islam yang Sebenar-Benarnya: Sumbangan Pemikiran 
(Jakarta: Civil Islamic Institute, 2009), h. 54. 
233 Farid Esack, Qur’an, Liberation and Pluralism: An Islamic Perspective of Interreligious 
Solidarity Against Oppression terj. Watung A. Budiman, Membebaskan yang Tertindas: Al-Qur’an, 
Liberalisme, Pluralisme (Bandung: Mizan, 2000), h. 93-94. 
114 
 
sebagai kepandaian oral semata melainkan sebagai tindakan nyata untuk pembebasan; 
pergi berkeliling mencari orang miskin, memberi makan, memberi fasilitas kesehatan, 
dan menyediakan tempat tingal. Maka pewahyuan progresif Farid Esack adalah Islam 
berkemajuan dalam konteks gerakan Muhammadiyah. Menghidupkan teks melalui 
ortopraksis, mentransformasikan teks normatif menjadi aksi ‘penolong kesengsaraan 
umum’. 
Paling sedikit ada enam perkara utama yang akan dinukil pada bagian ini 
untuk menunjukkan kontekstualisasi Islam berkemajuan yang dilakukan 
Muhammadiyah melalui satu bagian yang disebut penolong kesengsaraan umum, 
sebagaimana yang dicantumkan dalam Verslag tahun IX, 1922. 
Pertama, pemberian makan pada orang-orang jompo-miskin dengan kategori, 
jompo-miskin karena usia tua, atau buta, atau mengidap penyakit menahun, yang 
membuat seseorang kehilangan kesanggupan untuk mencari nafkah. Mereka yang 
masuk dalam kategori tersebut, oleh Muhammadiyah; “..... di beri makan sehari-hari 
setjoekoepnja dan di beri pengetahuan Igama Islam seperloenja.....”.234 
Kedua,mendirikan rumah miskin. Mereka yang ditampung dalam rumah 
miskin tersebut adalah fakir miskin yang terlantar hidupnya sehari-hari. Fakir miskin 
yang ditampung tersebut berasal dari berbagai kampung, laki-laki dan perempuan, 
dan juga pengemis yang bersedia tinggal dirumah pertolongan tersebut. Mereka 
disediakan fasilitas yang cukup oleh Muhammadiyah: 
..... mendapat tempat boeat tidoer jang tetap, dan dapat pendjagaan boeat 
keselamatannja, dan kesehatan, dan disediakan djoega tempat dan perabot 
masak, makan sepantasnja oentoek mentjoekoepi keperloean sehari-hari, dan 
djoega disitoe di adakan atoeran (Reglement) oentoek mendjaga keamanan 
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dan ketertiban, kepada orang-orang jang tertingggal di dalam itoe roemah 
pertoeloengan.235 
Ketiga, pemeliharaan anak yatim. Kelompok sosial periferal sejak usia dini 
ini, verslag mencantumkan umur antara 6-10 tahun, terlantar disebabkan oleh karena 
orang tuanya meninggalkannya merantau, orang tuanya mati, atau karena orang 
tuanya memang tidak sanggup memelihara anak tersebut. Mereka ini oleh 
Muhammadiyah kemudian: 
“..... di toeloeng dan di pelihara di dalam roemah (Weeshuis)dan di beri 
makan  pakean dan peladjaran pengetahoean Igama Islam, dan pengetahoean 
oemoem oentoek menoentoet soepaja mereka kelak hidoep mendjadi orang 
toea jang baek.....”.236 
Keempat, memberi pertolongan kepada musafir. Mereka yang dalam 
perjalanannya mendapat kesusahan diberi bantuan oleh Muhammadiyah berupa 
tenaga dan dana. Kelima, pertolongan kepada orang yang kebakaran rumah. Jalan 
pertolongan terhadap orang yang kebakaran rumah diselenggerakan tidak dengan 
begitu saja tetapi melalui proses secukupnya. Memeriksa lokasi, kerugian yang 
dialami, dan hal-hal apa yang perlu dan patut diberikan sebagai bantuan oleh 
Muhammadiyah, melalui penolong kesengsaraan umum. Pada umumnya, korban 
kebakaran diberikan bantuan langsung yang bersifat material bangungan. Keenam, 
memberikan pertolongan kepada keluarga yang mengalami ujian atau musibah 
kematian. Verslag menjelaskan hal ini sebagai berikut: 
Orang mati jang di toeloeng dan di pelihara oleh P. K. O ijalah orang-orang 
jang mati terlantar tidak ada jang memeliharanja, seperti orang mati jang di 
tepi-tepi djalan raja atau di djalan-djalan kampoeng-kampoeng ataoe majitnja 
orang kampoeng-kampoeng dan desa-desa jang terlantar sebab warisnja tidak 
mampoe akan memeliharanja, baik majit laki-laki atau poen majit 
perampoean, maka dipelihara dengan menoeroet setjara atoeran Islam, 
ongkos-ongkos dan alat-alatnja jang perloe boeat memelihara djoega di beri 
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oleh P. K. O. setjoekoepnja. Maka perboetan ini di lakoekan setelah di periksa 
oleh Bestuur dengan senjata-njatanja.237 
Artikulasi al-Mãun pada tingkat praksis sebagaimana yang dipraktikkan oleh 
Muhammadiyah dengan menggulirkan program penolong kesengsaraan umum, 
merupakan upaya Muhammadiyah, menggunakan istilah Moeslim Abdurrahman,  
menempatkan Alqurãn sebagai kompendium yang ayat-ayatnya menyimpan makna 
kemajuan.238  Alqurãn diposisikan sebagai basis nilai yang menjangkau dua aspek 
sekaligus, yaitu individu dan sosial. Pada fragmen al-Mãun sebagaimana dikutip 
sebelumnya, menunjukkan bagaimana proses derivasi nilai dari level normatif ke 
wilayah praksis. Proses pertama adalah melakukan internalisasi nilai ke dalam diri, 
memahami semangat substantif teks ajaran, dan menerimanya sebagai kebenaran. 
Proses kedua adalah eksternalisasi nilai tersebut untuk kontribusi tatanan social yang 
lebih beradab dan maju.239 Selanjutnya, kesadaran obyektivikasi teks Alqurãn yang 
dimiliki Muhammadiyah tersebut berangkat dari kesadaran bahwa keyakinan kepada 
Tuhan tidak lengkap tangkap tanpa keberpihakan pada kelompok sosial yang 
periferal. Pada surah al-Mãun yang diintrodusir Dahlan untuk murid-murid yang 
mengikuti pengajiannya, terkandung pandangan yang jelas bahwa seseorang yang 
patuh ritual [sholat] tetapi abai terhadap fakir miskin, sebagai reprensentasi kaum 
lemah yang disebut dalam surah tersebut, merupakan sikap yang mendustkan 
agama.240 
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Menukil eksplanasi Amin Rais, ada lima doktrin pondasional dalam gerakan 
Muhammadiyah yang berkait kelindang dan saling mencukupi untuk tumbuhnya 
kesadaran dan pemihakan Muhammadiyah pada kelompok sosial periferal; tauhid, 
enlightenment, mobilisasi amal saleh, networking dengan segala pihak dalam 
kebajikan, dan tidak terlibat dalam politik praktis. 241  Lima doktrin pondasional 
tersebut menjadi basis paradigmatik kerja-kerja sosial Muhammadiyah dalam 
semangat Islam berkemajuan sebagaimana telah dicontohkan oleh para penggerak 
Muhammadiyah pada kurun 1912-1923. 
B. Sekolah dan Transformasi Pemikiran Islam 
Muhammadiyah memandang sekolah yang digagasnya dengan melakukan 
adaptasi terhadap model sekolah milik kolonial ketika itu sebagai langkah pragmatis-
progresif untuk menggerakkan mobilitas sosial kaum Islam pribumi. Melalui model 
kurikulum sekolah yang maju dalam ilmu-ilmu yang dianggap profan, 
Muhammadiyah kemudian bergerak mentransformasikan pemikiran Islam dengan 
jalan mengintegrasikan pelajaran umum dan pelajaran agama. Kurikulum yang 
integratif dengan model sekolah yang serupa dengan model kolonial menuai pelbagai 
kritik yang cukup keras. Verslag merekam kritik tersebut sebagai berikut: 
Orang itoe banjak jang mendjadi boedak kebiasaan. Sebab itoe banjak djoega 
orang jang terkedjoet akan adanja sekolah jang demikian itoe, sebab moelai 
dahoeloe tiada biasa orang mengadjarkan agama pada roemah sekolah jang 
roepanja seperti sekolah biasa itoe, lagi poela perkakas-perkakasnja poen tiada 
seperti pondok-pondok jang biasa itoe. Maka orang jang terkedjoet itoe 
mengatakan, bahwa tjara jang demikian itoe termasuk bid’ah jang tiada baik, 
ataoe “Man tasabbaha bi-qaumin fahoewa minhoem”. Maka bergontjanglah 
beberapa santri-santri, mengatakan bahwa perserikatan-perserikatan tadi 
mengadakan agama baroe. Laloe setengahnja merintangi dan setengahnja 
tiada maoe tahu pada perserikatan-perserikatan itoe. Tiada mengherankan, 
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kalau laloe toemboeh dari pada mereka itoe roepa-roepa toedoehan, 
setengahnja menoedoeh, bahwa perserikatan itoe lahirnja Islam tetapi batinnja 
Kristen.242 
Gambaran verslag tentang respon sebagian umat Islam terhadap model 
sekolah yang mengadopsi model kolonial tersebut menunjukkan bahwa gagasan 
pendidikan Muhammadiyah merupakan hal yang tidak lazim. Di tengah kongkurensi 
dan kesalahpahaman berbagai pihak terhadap langkahnya, tidak menjadi halangan 
bagi Muhammadiyah untuk tetap membangun sekolah umum dengan kurikulum yang 
integratif. Keterbatasan sumber daya (resources) yang dihadapi pada masa kolonial 
tersebut menempatkan Muhammadiyah pada perjuangan yang memerlukan lebih dari 
sekedar keberanian. Perjuangan Muhammadiyah untuk mendirikan sekolah umum 
integratif tersebut juga memerlukan kreatifitas menggunakan resources yang tersedia: 
Permoelaannja seadanja sahadja. Djika terpaksa, boleh tiada memakai medja 
dan bangkoe seperti sekolah biasa. Tetapi moelailah , dan comite djangan 
bosen-bosen, sehingga petjat njawanja dari pada badannja. Orang harus 
mengingat, bahwa tanah Hindia berteriak menangis minta pengadjaran agama 
Islam. Djika orang poera-poera tidak mendengar tangisnja, berdosa besarlah 
kita ini. 
Djangan orang berkata : “Kami tidak dapat memoelai, sebab tidak dapat 
medirikan roemah sekolah, mengadakan bangkoe-bangkoe, lemari, boekoe-
boekoe, goeroenjapoen soesah ditjari jang baik, gajinja banjak dsb. 
Pakailah misalnja tjara begini : 
Pindjam pendopo salah seorang dari pada saudara-saudara oentoek roemah 
sekolah. Medja boleh dari pada boeloeh atau kas minjak doeloe. 
Goeroe seadanja sahadja, sebab goeroe jang baik toch djarang jang ada. Akan 
biaja goeroe itoe bolehlah misalnja memakai tjara begini : Orang empat 
poeloeh jang mempoenjai anak beladjar disekolah itoe diatoer soepaja 
mengadakan makan dan pakaiannja seorang goeroe itoe. Djika diatoer betoel-
betoel, tentoe seolah-olah orang empat poeloeh itu masing-masing boleh 
dikata tidak bertambah begrootingnja setiap boelan. Begitoe djuga tentang 
tempat goeroe itoe. Lagi poela, djika kita mengingati akan kewadjiban kita 
kepada agama, hal jang demikian itoe soedah tentoe dapat berlakoe, dan orang 
jang akan mendjadi goeroe itoe barangkali djoega soeka mendermakan 
kekoewatan dan kepandaiannja dengan tidak begitoe mengingat harga 
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kepandaian dan kekoeatannja, dirasakannja, bahwa ia beribadah kepada 
Allah.243 
Sekolah yang hendak didirikan Muhammadiyah, dibangun dalam semangat 
partikelir, swadaya yang menunjukkan kohesi kolektif untuk mencapai suatu 
kemajuan. Infrastruktur sekolah tidak harus dalam bentuk banguan yang mapan, 
melainkan menggunakan bagian dari rumah warga yang bersedia memberikan 
tempat. Tenaga pendidik yang diperbantukan didorong untuk memahami 
pekerjaannya sebagai bagian dari iman kepada Tuhan, dan atau apresiasi capital 
terhadap tenaga dan keahlian yang mereka berikan untuk sekolah Muhammadiyah 
dapat dikelola melalui iuran swadaya orang tua murid. Bagi Muhammadiyah, 
kongkurensi sebagian pihak yang tidak memahami langkah progresif yang 
ditempuhnya melalui adopsi model sekolah umum, juga minimnya resources, tidak 
dapat menjadi alasan untuk surut dari visi memajukan umat. 
Pilihan Muhammadiyah, dengan meminjam perspektif relasi nilai dan 
gerakan, dapat dimaknai dalam tiga aspek. Pertama, pendidikan Muhammadiyah 
merupakan kanal institutif untuk pembumian (down to earth) nilai dan moral Islam 
berkemajuan. Berbagai praktik keagamaan yang dipandang tidak murni, terlalu sibuk 
dengan aksesori-aksesori yang tidak produktif dan tidak fungsional, bersumbu pada 
nalar umat yang konservatif. Oleh karena itu, melalui sekolah yang peduli terhadap 
cakrawala dan cita kemajuan, Muhammadiyah mendorong transformasi nalar umat. 
Sekolah, dengan sendirinya, hadir menjadi kanal transformasi nilai dan moral Islam 
berkemajuan. Kedua, dalam kurun kolonial, ketika terjadi disparitas antara kaum 
miskin dan kaum berpunya dalam ruang akses terhadap dunia pendidikan, 
Muhammadiyah mendorong sekolah partikelir, dengan swadaya umat menciptakan 
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kohesi kolektif dan menanam pemerdayaan. Ketika terpampang dikotomi antara 
sekolah umum milik kolonial dan sekolah konvensional milik pribumi, 
Muhammadiyah menyodorkan suatu sintesa dua nalar sekolah tersebut. Ketiga, 
melalui sekolah yang didirikannya Muhammadiyah sebagai gerakan Islam 
berkemajuan ditantang untuk tidak goyah dalam orientasi awal yang dibangun dengan 
kesadaran dan pemihakannya terhadap masyarakat marjinal.244 
Sekolah Muhammadiyah menjembatani ilmu yang bersifat profan dan ilmu 
yang berwatak religius. Dengan demikian, murid dalam sekolah Muhammadiyah 
sedang menempa dirinya untuk menggengam bukan hanya pengetahuan tetapi juga 
merengkuh nilai dan moral, hal yang kemudian berkembang menjadi karakter. Mata 
pelajaran yang diajukan dalam kurikulum sekolah Muhammadiyah menggambarkan 
pola integratif tersebut, menautkan yang profane dan yang religius. Dalam verslag 
mata pelajaran yang diajukan dalam sekolah Muhammadiyah adalah sebagai berikut: 
Hikayat Nabi Muhammad, hikayat Nabi-Nabi, hikayat Islam, hikayat Hindia, 
membaca Alqurãn, membaca dan menulis bahasa lokal, bahasa melayu, dengan 
aksara sendiri dan aksara latin, menulis huruf Arab dan Pegon, berhitung, ilmu bumi, 
menggambar, dan belajar bahasa Arab tingkat dasar untuk menyelami pengetahuan 
Islam ditingkat lanjutan.245  
Memasukkan pelajaran sejarah tokoh pembawa risalah, para nabi-nabi, 
menjadi penting sebagai katalisator mengenalkan idealtype karakter yang unggul dan 
progresif. Yudi Latif melihat pelibatan tokoh historis dalam mengintroduksi 
pendidikan karakter memiliki fungsi yang penting. Melalui narasi tentang tokoh-
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tokoh tersebut, dalam kasus sekolah Muhammadiyah tokohnya adalah para nabi, para 
murid diantar untuk melihat dan menemukan teladan bagi hidupnya: 
Pendidikan karakter seringkali diinttroduksikan ke dalam kelas lewat medium 
kesustraan dengan keteladanan para pahlawannya. Siswa memeriksa sifat-sifat 
karakter yang menjelma dalam diri para pahlawan itu. Studi seperti itu 
hanyalah bagian dari keseluruhan pendidikan karakter yang ditransformasikan 
menjadi etos komunitas sekolah…..246 
Dalam rangkaian materi pelajaran untuk sekolah Muhammadiyah yang 
digagas pada kurun 1912-1923 tersebut, juga menunjukkan aspek vernacular  dalam 
pendidikan Muhammadiyah. Hal tersebut dapat dilihat pada pelajaran membaca dan 
menulis yang menyertakan bahasa dan aksara lokal. Pelajaran sastra, dalam verslag 
syair disebutkan sebagai contoh, yang mengandung nilai-nilai kemanusiaan pun 
diajarkan. Hal lain adalah pelajaran yang berguna untuk kesehatan, verslag menyebut 
olahraga sebagai permainan-permainan yang membawa kesehatan pada tubuh dan 
pikiran. Berikut adalah narasi verslag tentang hal-hal tersebut: 
Diadakan Peladjaran dan didikan dari roepa-roepa Kewadjiban, Kebaikan, dan 
Sair-sairan, (Pantoen) jang mengandoeng binih Kemanoesiaan, Keislaman, 
Kebangsaan, dan menjintai sesame hidoep dan Tanah air. 
Diadakan permainan² dengan perkakas selengkapnja, jang mana terpilih, jang 
ada mengandoeng binih kasihatan badan dan fikiran.247 
Narasi verslag tersebut menyunting dengan baik nuansa berkemajuan dalam 
praktek sekolah yang dibina Muhammadiyah. Lebih jauh dapat dinyatakan bahwa, 
praktik sekolah yang menggariskan pertautan agama, sastra, dan seni gerak (olah 
raga), menandakan bahwa sekolah tersebut memiliki keluasan cakrawala pandang 
terhadap penyemaian nilai-nilai primordial-transenden. Sekolah Muhammadiyah 
yang digagas Dahlan juga membantu sintesa pengetahuan untuk pengembangan nalar 
kemajuan umat. Harun Nasution menceritakan pengalamannya menempuh studi dari 
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sekolah umum ke sekolah berhaluan agama dengan model pembelajaran 
konvensional. Nasution melihat bahwa ada diferensiasi yang subtil antara model 
pembelajaran pada sekolah milik Belanda dan sekolah tradisional milik pribumi 
Islam; “….. Kalau dalam pelajaran agama saya dituntut menghafal tanpa banyak 
mengerti, di bidang ilmu pengetahuan umum saya dituntut mengerti apa yang 
diajarkan dan saya menjadi terpaksa berpikir dan dibolehkan mengajukan 
pendapat.248  Berdasarkan pengalamannya tersebut Nasution kemudian sampai pada 
kesimpulan bahwa; “….. pelajaran agama yang diberikan secara tradisional tidak 
mementingkan pemakaian akal… Yang banyak dijalankan dalam cara ini ialah 
memompakan pengetahuan keagamaan ke dalam diri anak didik…”.249 
Pemaparan Nasution tersebut menunjukkan bahwa diferensiasi yang subtil 
antara pengajaran agama dan pengajaran pengetahuan umum adalah penggunaan akal 
untuk berpendapat dalam mencerna dan menelaah pengetahuan. Hal tersebut muncul 
diakibatkan oleh pemisahan pendidikan agama dan pendidikan umum dalam sekolah 
pribumi Islam pada masa itu. Hal inilah yang dilihat oleh Muhammadiyah sebagai 
salah satu akar kemunduran umat Islam, yaitu meninggalkan bilah rasionalisme 
dalam memahami agama. Oleh karena itu, melalui sekolah yang digagasnya, 
Muhammadiyah kemudian mengambil resiko untuk dikecam oleh umat pada saat itu, 
dengan melakukan sintesa antara pengetahuan agama dan pengetahuan umum dalam 
sekolah yang mengadopsi model milik kolonial Belanda. Di sekolah Muhammadiyah, 
pemerian hak-hak akal untuk menelaah agama dan persoalan umat diberi ruang yang 
cukup untuk difungsionalkan; “Mengakoei haknja akal dan ilmoe. Tiap-tiap 
                                                             
248 Harun Nasution, Islam Rasional (Cet.III; Bandung: Mizan, 1995), h. 53. 
249 Harun Nasution, Islam Rasional, h. 54. 
123 
 
pengadjaran agama itoe haroes diboektikan dengan mendjalankan akal.”250 Nasution 
menyebut penggunaan akal dalam sejarah pengetahuan Islam, tidak sekedar dalam 
soal profan tetapi juga dalam soal keagamaan: 
Pemakaian akal dalam sejarah Islam bukan terjadi dalam soal-soal keduniaan 
saja, tetapi juga dalam soal-soal keagamaan ….. Pemakaian  akal yang 
dilakukan ulama terhadap teks ayat Al-Quran dan hadis disebut ijtihad, dan 
ijtihad―tegasnya pemikiran―merupakan sumber ketiga dalam Islam. 
Jelasnya, sumber ajaran Islam adalah tiga: Al-Quran, hadis, dan akal.251 
C. Muhammadiyah: Jalan Emansipatoris untuk Kaum Perempuan  
Sebuah sayap gerakan Muhammadiyah untuk kaum perempuan dibentuk, 
namanya Sopotresno. Perkumpulan tersebut digagas di tahun 1914 untuk menjadi 
wadah pengajian khusus bagi kaum perempuan yang bersimpati dengan gerakan 
Muhammadiyah. Pada perkembangan berikutnya, 19 Mei 1917 M. bertepatan dengan 
27 Rajab 1335 H. Sopotresno inilah yang bermetamorfosa sebagai sisi badan 
Muhammadiyah dengan nama Aisyiyah. 252  Salah satu hal yang menjadi pemicu 
kehadiran perkumpulan Sopotresno yang kemudian berubah nama menjadi Aisyiyah, 
dalam temuan Yusron Asrofie, sebagai respon terhadap pernyataan Dr. Zwemmer 
yang dipandang sebagai pelecehan terhadap kedudukan perempuan dalam Islam. 
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Abdullah, Fathwa wasil, Siti Dalalah, Siti Wadingah, Siti Dawimah, Siti Busyro. Lihat dalam, PP 
Aisyiyah, Sejarah Pertumbuhan dan Perkembangan Aisyiyah (Yogyakarta: PP Aisyiyah, 2007), h. 7. 
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Zwemmer menyatakan bahwa secara semantik, kosa kata perempuan (birk) memiliki 
akar yang sama dengan kosa kata lembu (bargl). Permainan semantik Zwemmer 
tersebut seakan menyamakan antara perempuan dan hewan, suatu hal yang menyentil 
sensitifitas umat Islam.253 
Perkumpulan Sopotresno yang digelindingkan Muhammadiyah pada awalnya 
menuai respon yang kurang bagus, respon yang muncul dari pandangan umum 
masyarakat Islam ketika itu, yang memandang posisi perempuan sebagai subordinat 
dari posisi laki-laki. Perempuan, dalam idiom Jawa, memiliki tiga fungsi saja, manak, 
momong dan macak, idiom yang dengan gamblang menampilkan wajah domestik 
perempuan. Hal lain yang dialami perempuan Islam adalah fakta bahwa mereka tidak 
memiliki kebebasan yang cukup untuk dapat keluar rumah. Ruang publik menjadi 
dominasi laki-laki. Melalui Sopotresno kaum perempuan kemudian diajak menilai 
ulang posisi dan peran perempuan dalam Islam, yang kemudian memeroleh sokongan 
berbagai kalangan yang setuju dengan perjuangan memulihkan hak-hak 
perempuan.254 
Aisyiyah menjadi kancah kehadiran perempuan Islam pada ruang publik, 
menggerakkan perubahan bagi perempuan itu sendiri juga masyarakat yang lebih 
luas. Sejak tahun awal kelahirannya, 1917, Aisyiyah telah menorehkan tonggak 
kemajuan untuk perempuan Islam melalui pembangunan sekolah tingkat dasar 
                                                             
253 Yusron Asrofie, Kiyai Haji Ahmad Dahlan: Pemikiran dan Kepemimpinannya 
(Yogyakarta: Offset, 19830, h. 105. 
254  Musthafa Kamal Pasha, Muhammadiyah sebagai Gerakan Dakwah Islamiyah 
(Yogyakarta: Citra Karsa Mandiri, 2000), h. 45. Penjelasan tentang posisi perempuan dalam moral 
Jawa dapat dilihat pada buku yang sama, h. 148. Persoalan diskrimantif lainnya yang menimpa 
perempuan pada kurun tersebut adalah akses yang terbatas ke alam pendidikan. Kalaupun diberikan 
ruang, maka jenis pengetahuan yang dapat diberikan kepada perempuan tidak seluas dan sebanyak 
jenis pengetahuan yang diberikan kepada laki-laki. Lihat dalam, Ahmad Adaby Darban, Sejarah 
Kauman: Menguak identitas Kampung Muhammadiyah, h. 111-116. 
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dengan nama Taman Kanak-Kanak Frobel. Tahun 1923, Aisyiyah menggalakkan 
pemberantasan buta aksara Arab dan Latin, sebuah langkah yang selanjutnya bergulir 
menjadi pendirian sekolah dengan nama Maghribis School atau sekolah Magribi.255 
Secara garis besar, peran Aisyiyah dalam pembelaan terhadap hak kaum perempuan 
dapat dijabarkan dalam dua visi utama. Pertama, membimbing dan menyadarkan 
perempuan dalam beragama dan berorganisasi. Kedua, menghimpun perempuan-
perempuan Muhammadiyah untuk turut serta menyalurkan dan menggembirakan 
amalan-amalannya.256 
Melalui gerakan Aisyiyah, Muhammadiyah meletakkan satu tonggak penting 
tentang cita dan arah gerakan emansipasi perempuan dalam konteks pemikiran Islam 
berkemajuan. Muhammadiyah tampil mendorong kemajuan kaum perempuan Islam 
dengan semangat yang digali dari teks-teks Islam sendiri. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                             
255 Haedar Nashir, Muhammadiyah Gerakan Pembaruan, h. 357. 
256 M. yunan Yusuf dkk, ed., Ensiklopedi Muhammadiyah(Jakarta: PT Raja Grafindo, 2005), 
h. 15 
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BAB V 
PENUTUP 
A. Kesimpulan 
Tesis ini menjawab rumusan masalah yang diajukan dan sampai pada 
kesimpulan sebagai berikut: 
1. Kerangka dasar pemikiran Islam berkemajuan Muhammadiyah. 
Klaim tentang akar historis Islam berkemajuan yang menunjuk fase paling 
awal dari sejarah Muhammadiyah, menjadi dasar untuk melakukan penelusuran 
terhadap kebenaran historis pernyataan tersebut. Berdasarkan temuan yang ada, tesis 
ini memetakan pondasi Islam berkemajuan berdasarkan peta grafis intelektual Ahmad 
Dahlan. Tokoh sentral Muhammadiyah ini menjadi pintu masuk untuk melakukan 
tilikan secara ilustratif dasar pemikiran Islam berkemajuan. Ada dua dokumen resmi 
yang memuat pemikiran Ahmad Dahlan dan satu rekaman pemikiran yang diuraikan 
oleh muridnya; Hadjid. Dua dokumen pemikiran Ahmad Dahlan tersebut adalah, 
praeadveis yang tercantum dalam Verslag Perserikatan Moehammadijah tahoen ke 
IX, 1922 dan risalah yang ditulis oleh Ahmad Dahlan berjudul Tali pengikat Hidup. 
Ada pun rekaman pemikiran Ahmad Dahlan yang ditulis Hadjid berjudul, Falsafah 
Ajaran K. H. Ahmad Dahlan. Bersandar pada tiga dokumen pemikiran Ahmad 
Dahlan tersebut, tesis menemukan tiga peta dasar pemikiran Islam berkemajuan. 
Pertama, rasionalisme. Hal ini dapat dilihat dalam dokumen risalah pemikiran 
Dahlan sebagaimana yang disebutkan terdahulu. Raionalisme bertumpu pada 
pemulihan hak-hak akal untuk ambil bagian dalam memahami, menerima, atau 
menolak sesuatu ajaran; tidak tergesa-gesa dan tidak memaksa.  
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Kedua, pragmatisme. Sikap pragmatis Muhammadiyah terjalin dalam satu 
kesadaran relasional antara doktrin agama dan realitas yang dihadapi. 
Muhammadiyah tidak canggung mengadopsi model kearifan yang datang dari luar 
tradisi Islam. Sebagai contoh dapat diajukan praktik sekolah yang digagas 
Muhammadiyah. Pada kurun awal gagasan tersebut digelindingkan, reaksi keras 
datang dari dalam umat Islam yang menilai upaya tersebut sebagai tasabbuh; meniru 
kearifan yang bukan bersumber dari Islam. Sekolah Muhammadiyah ketika itu, yang 
mengadopsi model sekolah kolonial Belanda dengan penambahan materi pengajaran 
Islam, dituding sebagai sekolah kaum Kristen. Akan tetapi Muhammadiyah tidak 
gamang dalam melangsungkan adopsi kearifan dari kaum lain, sejauh hal tersebut 
positif dan mendukung gerak maju umat Islam. 
Vernakularisasi. Tepat disisi terma vernakular ini dalam Muhammadiyah 
dikenal pula alam pikiran yang disebut purifikasi; pemurnian pemahaman dan paktik-
praktik keislaman. Sehingga yang dimaksudkan dengan vernakularisasi dalam 
kaitannya dengan tema Islam berkemajuan Muhammadiyah adalah upaya 
menjembatani kekeruhan dan ketegangan antara tradisi yang hidup dalam masyarakat 
Islam dan visi pemurnian Islam, atau tradisi dan transformasi. Muhammadiyah harus 
dipandang sebagai gerakan yang pada fase awalnya tumbuh dan berkembang dalam 
asuhan semangat Jawa ketimbang sebagai sesuatu yang sudah jadi yang disusupkan 
dari luar. 
Selanjutnya, dalam tesis ini juga ditemukan bahwa, pada fase awal 
Muhammadiyah, Islam berkemajuan tumbuh selain dengan pemulihan hak-hak akal 
dalam masyarakat Islam, juga memiliki nuansa spiritualisme yang kuat. Akal dan hati 
suci, adalah dua soal yang sangat ditekankan dalam pandangan Islam Ahmad Dahlan 
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dan Muhammadiyah fase awal tersebut. Akan tetapi, spiritualisme Muhammadiyah 
bukanlah spiritualisme model tarekat, yang hirarkis dan tidak jarang diikuti dengan 
sikap dan prilaku eksesif. spiritualisme yang tumbuh dengan akal dan hati suci 
berorientasi kuat pada kesalehan sosial, dan wujudnya adalah pemihakan yang jelas 
terhadap kelompok sosial periferal. Hal inilah yang dapat ditemukan dalam 
kontekstualisasi Islam berkemajuan fase awal. Muhammadiyah mendorong proyek 
penolong kesengsaraan umum, mentransformasikan kesadaran mobilitas sosial 
melalui pendirian sekolah integrafif, dan memprakarsai emansipasi perempuan Islam 
dengan mendirikan perkumpulan Sopotresno. 
2. Konteks sosio-kultural pemikiran Islam berkemajuan Muhammmadiyah 
Pemikiran Islam berkemajuan hadir pada tiga ruas sejarah; situasi kolonial, 
Islam Jawa, dan Kauman secara spesifik sebagai pusat kultur Islam keraton. 
Perjumpaan (encounter) Muhammadiyah dengan tiga fenomena tersebut merupakan 
perjumpaan yang kreatif, menyuling dan memberi artikulasi berkemajuan. 
Perjumpaan Muhammadiyah dengan basis kultural yang dipijaknya bukanlah 
perjumpaan yang saling berseteru atau lebih jauh saling mengeksklusi. 
Muhammadiyah memang melakukan kritik terhadap pelbagai hal yang dipandang 
menghambat gerak maju umat Islam, tetapi kritik tersebut tampil dalam pola 
transformasi dengan argumentasi rasional. 
3. Kontekstualisasi pemikiran Islam berkemajuan 
Tesis ini merumuskan secara singkat makna Islam berkemajuan, yaitu; 
mentransformasikan teks normatif―dalam hal ini teks Alquran―menjadi aksi 
pembebasan atau dalam bahasa persyarikatan Muhammadiyah penolong 
kesengsaraan umum: a) memberi makan orang miskin, b) mendirikan rumah untuk 
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menampung orang miskin, c) memelihara anak yatim, d) memberi pertolongan 
kepada orang yang kehabisan bekal dalam perjalanan (ibnu sabil), e) member bantuan 
kepada keluarga yang mengalami musibah atau tertimpa bencana. Selain itu, 
Muhammadiyah juga meletakkan dasar bagi emansipasi perempuann Islam melalu 
perkumpulan Sopo Tresno yang kemudian menjadi gerakan Aisyiyah. Demikianlah 
kontekstualisasi Islam berkemajuan Muhammadiyah. 
B. Implikasi 
Hasil studi dasar pemikiran Islam berkemajuan ini menyertakan beberapa 
implikasi yang bersifat teoritis sebagai berikut: 
Pertama, Muhammadiyah kurun 1912-1923 menunjukkan corak gerakannya 
sangat afirmatif terhadap rasionalisme. Jika Arbiyah Lubis dalam hasil penelitiannya 
tentang perbandingan pemikiran Abduh dan Muhammadiyah sampai pada 
kesimpulan bahwa Muhammadiyah lebih dekat pada paham teologi Jabariah 
sementara Abduh lebih dekat pada rasionalisme Muktazilah, maka dalam tesis ini 
ditemukan bahwa Muhammadiyah fase formatif sangat kuat pemihakannya pada 
pemulihan fungsi-fungsi akal. Agama dan nalar, kemudian dalam tesis ini disebut 
sebagai rasionalisme, mengakar kuat pada model gerakan. Ciri rasionalisme 
Muhammadiyah adalah terbuka, kritis, dan progresif. Sikap terbuka tersebut ditandai 
dengan kesediaan untuk melakukan dialog, menyerap kearifan yang lain, dan toleran 
terhadap kemajemukan cara pandang Islam. Kemudian rasionalisme Muhammadiyah 
ditandai dengan penolakan untuk terkurung dalam satu model mazhab tertentu dan 
senantiasa menjaga proses transformasi pengetahuan islam secara konstan. 
Rasionalisme menjadi pondasi Muhammadiyah dalam menggulirkan ide tajdid. Bagi 
Muhammadiyah, tadjid berlangsung pada dua level; purifikasi dan inovasi. Purifikasi 
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atau pemurnian di arahkan pada upaya membebaskan praktik keberagamaan umat 
Islam dari benalu tauhid, membersihkan akidah umat Islam dari penyimpangan-
penyimpangan. Pada level ini, Muhammadiyah lebih dekat pada―atau diinspirasi 
oleh―proyek pemurnian akidah yang digagas oleh ibn Taimiyah. Sedangkan tajdid 
pada arah inovasi, dimaksudkan sebagai penyelenggeraan nilai-nilai Islam yang 
bernuansa sosial kemasyarakatan. Pada level inilah Muhammadiyah mendorong 
semangat kemajuan Islam di antaranya melalui jalan pendidikan. Tajdid dengan 
makna inovasi ini, sangat dekat dengan gagasan pembaruan Islam Muhammad Abduh 
yang digulirkan di Mesir. 
Kedua, ijtihad yang segar, sebagaimana yang ditemukan oleh Amin Abdullah 
dalam pemikiran Abdullah Saeed, pemikir Islam progresif era kontemporer, 
sesungguhnya telah dipraktekkan oleh Dahlan pada kurun 1912-1923, sebagaimana 
diungkap dalam kasus tafsir al-Mãun. Tafsir Dahlan menujukkan progresifisme teks 
ke konteks, atau dalam istilah yang lain pewahyuan progresif. Hanya saja tesis ini 
juga sependapat dengan kritik epistemik yang diajukan Amin Abdullah. Pewahyuan 
progresif, atau Islam berkamajuan memerlukan kerangka berpikir yang lebih 
epistemik, lebih rapi dan dapat dijadikan sebagai pondasi menjalankan program-
program pembaruan. Dengan ungkapan lain, jika Islam berkemajuan disusun sebagai 
satu kerangka epistemik tersusun, sebagaimana yang pernah diupayakan dalam Tarjih 
Muhammadiyah dengan konsep bayani, burhani, dan irfani, maka gerakan pembaruan 
Islam Muhammadiyah pada level praksis tidak akan mudah mengalami infiltrasi dan 
penetrasi. Terasa bahwa apa yang disusun oleh Muhammadiyah sejauh ini masih 
bersifat doktrin-doktrin general yang belum diolah lebih paradigmatik.  
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Ketiga, pandangan bahwa Muhammadiyah anti tradisi tidak ditemukan 
kebenarannya pada fase awal Muhammadiyah. Muhammadiyah menyikapi setiap 
tradisi dengan rasional-fungsional, atau dalam istilah yang digunakan dalam tesis ini 
vernakularisasi. Muhammadiyah melakukan kritik terhadap tradisi pada dua domain, 
sebagaimana diungkap terdahulu, domain doktrin dan domain fungsi. Hal ini senada 
dengan pernyataan Kuntowijoyo, bahwa Muhammadiyah bergerak kreatif di antara 
pemujaan tradisi dan pemurnian Islam. Vernakularisasi Muhammadiyah memandang 
tradisi pada aspek fungsionalnya, artinya Muhammadiyah tidak mendukung praktik 
sosial yang disebut tradisi manakala hal tersebut mengandung unsur kemusyrikan dan 
menjadi beban sosial, kemudian mendorong perubahan ke arah tradisi yang lebih 
positif. Sebagai contoh, dalam masyarakat Jawa yang dihadapi ketika itu, 
Muhammadiyah mengkritik Slametan dan hal serupa lainnya pada dua domain; 
doktrin dan fungsi. Pada domain doktrin, Muhammadiyah menyatakan praktik 
Slametan tidak memiliki sandaran dalam yurisprudensi Islam (syariat-fikih), dan pada 
domain fungsi Muhammadiyah memandang praktik budaya serupa mendatangkan 
beban sosial, dan materi, meskipun oleh pelakunya dianggap sebagai hal yang tidak 
membebani. Pada masyarakat Jawa era kolonial, misalnya, Muhammadiyah tentu 
dengan baik memahami bagaimana susahnya ekonomi umat Islam, kemudian harus 
ditambah lagi dengan suatu tradisi yang membebani ekonomi mereka. Maka dapat 
dikatakan bahwa bagi Muhammadiyah fase awal (1912-1923), nampaknya, tradisi 
harus diperlakukan sebagai tradisi, dan agama harus sanggup untuk 
mentransformasikan kesadaran umat ke arah fungsionalisasi sosial dan ekonomi dari 
tradisi tersebut.  
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Tesis ini mengajukan paling tidak dua saran. Pertama, Muhammadiyah perlu 
mendorong sebuah ikhtiar membangun epistemologi Islam berkemajuan abad kedua 
lebih sistematis. Kedua, Muhammadiyah perlu melihat kembali program spiritualisme 
akal dan hati suci untuk menjadi program spiritual manusia kontemporer. Jika pada 
fase awal pemihakan kepada kelompok sosial periferal begitu kuat sebagai wujud 
spiritual, maka pada era kontemporer sangat diperlukan model spiritual yang 
memihak kaum periferal sekaligus menjawab problem kehampaan makna 
(meaningless) masyarakat urban. 
Studi ini memiliki keterbatasan, karena itu kritik dan saran sangat diperlukan 
untuk menemukan ha-hal substantif sebagai langkah lebih lanjut dalam melihat 
Muhammadiyah secara historis. Penelitian lebih jauh dan lebih luas diperlukan untuk 
melengkapi temuan-temuan baru tentang gerakan pembaruan Muhammadiyah. Islam 
berkemajuan pada fase awal Muhammadiyah, dapat diletakkan sebagai batu tapal 
untuk menggerakkan pemikiran yang lebih paradigmatik, lebih epistemik. Hal ini 
perlu oleh karena pada fase awal, hanya peta dasar yang bersifat pengantar. 
Rasionalisme, pragmatisme, dan vernakularisasi perlu mendapatkan sentuahan 
teoritik yang lebih sistematis dan jernih untuk menguatkan asas-asas gerakan Islam 
berkemajuan abad kedua Muhammadiyah sebagai paradigm gerakan. 
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